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Résumé 
Ma recherche porte sur la pratique rituelle quotidienne des offrandes à Bali dans 
une perspective genre. Plus précisément sous l’angle de la répartition des tâches 
dans la préparation des offrandes entre les hommes et les femmes que j’ai 
côtoyés. Elle démontre l’importance de cette pratique ancrée dans le social, la 
flexibilité des rôles dans les faits et la complexité de l’analyse des rapports de 
sexe. 
Par l’historicisation des approches genre, j’explique l’utilisation faite dans le cadre 
de mon mémoire de la notion de genre. D’abord en tant que processus social qui 
produit et reproduit le genre en abordant la socialisation différentielle dans 
l’apprentissage de la fabrication d’offrandes. Ensuite en tant que système 
structurant qui organise la société en décrivant la répartition des tâches dans la 
préparation des offrandes. L’objet de ma recherche est d’abord situé, mettant ainsi 
en évidence les structures et les valeurs sociales, ainsi que le contexte religieux, 
dans lesquels s’inscrivent les individus rencontrés et la pratique observée. 
Je définis ensuite les offrandes et leur usage avant d’expliquer comment s’est 
transmis pour les individus interrogés le savoir-faire et le savoir symbolique par 
l’apprentissage de la création d’offrandes et de constater une attribution des 
activités selon le sexe. L’identification des rôles des individus sur le terrain dans la 
préparation des offrandes est obtenue par l’observation et par les représentations 
des rôles féminins et masculins formulées par les acteurs•trices dans leurs 
discours. Ces rôles, expliqués par le sens commun, sont mis en rapport avec les 
rôles masculins et féminins attendus, fixés par la norme. L’analyse des rapports 
homme-femme est dans un premier temps effectuée dans une perspective 
matérialiste au travers de la répartition genrée des tâches relatives aux offrandes, 
puis étendue à l’organisation sociale. Dans un deuxième temps, je questionne les 
différentes notions utilisées telles que hiérarchie, valorisation, sphères publique et 
privée, prestige, pouvoir en tentant de les définir selon le contexte local afin 
d’éviter le biais eurocentrique. Ma démarche démontre que l’usage des modèles 
théoriques et des notions utilisées doit être fait avec précaution et propose de 
nouvelles pistes de recherche. 
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Le métier d’ethnologue présente en effet un curieux paradoxe. Le public le perçoit comme un 
passe-temps d’explorateur érudit, tandis que ses praticiens s’imaginent plutôt rangés dans la sage 
communauté de ce que Bachelard appelait les travailleurs de la preuve. Notre univers familier, 
c’est moins les steppes, les jungles ou les déserts que la salle de cours et le combat nocturne avec 
la page blanche, ordalie infiniment répétée et autrement plus redoutable que n’importe quel tête-à-
tête avec un hôte (…). 
DESCOLA Philippe (1993), Les lances du crépuscule, Paris : Plon, p. 34 
 
 
Photo de couverture : femmes portant des offrandes à Tangkup (Photo AF 2008) 
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Introduction 
 
En déambulant sur une route balinaise étroite, encore mouillée par la dernière 
averse, dans une atmosphère lourde et humide embaumée par l’odeur de l’encens 
et des fleurs de frangipanier, des offrandes végétales (banten) jonchent le sol 
devant les entrées des pekarangan1 enceints de briques rouges. La plupart 
d’entre elles sont flétries et décolorées. Elles seront prochainement balayées 
avant d’être brûlées. Parmi elles, les dernières offrandes fraîches resplendissent 
de couleurs éclatantes, rouge, orange, rose, vert. Les feuilles de bananier d’un 
vert foncé envoûtant, constituant un petit panier d’une dizaine de centimètres, 
carré ou rond, dans lequel sont déposées des feuilles de palmier vert pâle, voire 
jaune clair, soigneusement découpées en formes décoratives mélangées aux 
fleurs, démontrent le soin donné à la composition des offrandes ainsi que le goût 
de l’esthétisme de leurs créatrices. Les offrandes permettent d’apaiser les démons 
et de remercier les dieux. En chemin, je croise plusieurs femmes marchant en 
direction du temple où une cérémonie (upacara) a lieu. Elles portent chacune, 
posé sur la tête, un panier fermé contenant les offrandes. Leurs cheveux noirs 
sont attachés en chignon, elles portent une blouse seyante à longues manches, 
parfois en dentelle tout en transparence, la taille est cintrée d’un foulard en soie et 
les jambes couvertes d’un long sarong serré, empêchant presque de longues 
enjambées, elles se sont habillées en tenue traditionnelle. L’entrée du temple est 
ornée de nombreuses sculptures raffinées et affublée de deux démons en pierre2 
qui gardent l’entrée. A l’intérieur, les meru3 en forme de pagode munis de toits à 
étages recueillent les offrandes déposées par les femmes. Partout, chaque jour, 
chacun peut observer à Bali une femme déposant des paniers d’offrandes à 
même le sol et sur un autel devant sa maison, ou encore les portants sur la tête 
en se rendant aux temples (pura). Tout visiteur verra également des femmes, 
assises sous un bale4 de leur maison, affairées à découper, plier, coudre des 
                                                          
1
 Le pekarangan est l’unité résidentielle d’une famille nucléaire, étendue ou élargie (parfois jusqu’à 
plus de trois générations avec plusieurs germains). 
2
 La pierre sculptée est constituée d’un mélange de sable, de cendre volcanique et d’argile. 
3
 Le meru (prononcé mérou) est un autel, une structure surélevée servant de sanctuaire dont le 
chaume qui recouvre le toit est constitué de longues herbes appelées alang-alang (parfois le toit 
est en tuiles). 
4
 Le bale (prononcé balé) est un petit pavillon ouvert sur pilotis recouvert d’un toit d’alang-alang. 
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feuilles de bananier, de palmier, préparer des petits paniers contenants quelques 
bouchées voire quelques grains de riz, une fleur d’hibiscus ou de frangipanier. Il 
s’agit là des offrandes les plus communes. De prime abord, la femme est au 
centre de cette activité rituelle. Ainsi que l’indiquent également les ouvrages 
traitant de Bali, tant anthropologiques (Ottin et Bensa, 1969 ; Belo, 1970a ; 
Delcourt, 1978 ; Geertz, 1983 ; Eiseman 1990 et 2005) que touristiques (Guide 
Nelles, 2005), les offrandes sont manifestement affaire de femmes. 
Cependant, dire qu’il s’agit d’une pratique exclusivement féminine est erroné. Mes 
observations démontrent que l’homme a également sa part de tâches en matière 
d’offrandes, même si cet aspect est moins visible. Au sein de mes familles hôtes 
de Tangkup comme d’Ubud, j’ai pu examiner les activités réservées aux femmes 
et aux hommes. Cette première observation m’amène à me questionner sur le rôle 
de chaque sexe quant à la préparation des offrandes et dans la dévotion en 
établissant un état des lieux confrontant les normes à la pratique rituelle des 
individus rencontrés. Cette première section du présent chapitre d’introduction se 
poursuit par une deuxième section qui expose ma problématique de recherche 
dans une approche genrée. J’y définis la notion de genre et la manière dont je 
l’utilise et pose clairement mes questions de recherche. Je présente, dans la 
troisième section, mon approche du terrain, les personnes rencontrées ainsi que 
leur lieu de vie et j’explique la méthodologie utilisée. 
Au travers d’une approche genrée de ce fait social, par la mise en contexte – 
nécessaire à l’utilisation du concept de genre en tant qu’outil d’analyse – j’indique, 
de manière succincte, le statut formel des femmes et des hommes dans certains 
domaines de la société. C’est le contenu du second chapitre de ce travail qui 
dépeint les contours de Bali. J’y aborde brièvement les aspects géographiques, 
économiques, historiques et politiques de l’île et plus précisément la religion 
balinaise. Cela permet aux lecteurs•trices de situer le terrain dans lequel a eu lieu 
ma recherche et apporte des éléments de compréhension de ce qu’est Bali 
aujourd’hui, avant d’évoquer quelques formes de l’organisation sociale générale 
qui mettent en évidence la position de chaque sexe. Il s’agit là surtout 
d’informations issues des ouvrages anthropologiques, dont certaines situations 
sont illustrées par le témoignage de mes interlocuteurs•trices. 
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Le contexte ainsi éclairci débouche sur le troisième chapitre qui définit la notion 
d’offrandes et spécifiquement les offrandes à Bali, avant de présenter les rapports 
sociaux de sexe en rapport aux offrandes et aux cérémonies. Les situations 
évoquées découlent d’abord des observations effectuées sur le terrain, détaillant 
la répartition des tâches concernant les offrandes. C’est principalement au travers 
de l’apprentissage de la composition, de la création au quotidien des offrandes, 
ainsi que de la dévotion religieuse que je décris la répartition des tâches entre 
hommes et femmes. Les données issues de l’observation sont complétées par 
celles provenant des entretiens qui apportent le point de vue des acteurs•trices, le 
sens commun qu’ils•elles octroient à l’organisation du partage des tâches, et par 
là à leurs représentations du rôle de la femme et de l’homme. Mon étude 
s’applique aux personnes que j’ai rencontrées et ne se veut pas généralisante. 
L’anthropologue Fred Eiseman souligne qu’on ne peut pas traiter du sujet d’un 
point de vue de Bali, ou de la culture balinaise. Il s’agit toujours du point de vue 
d’un individu, inséré dans un certain contexte socio-économique, dans une 
certaine région, dans un certain village (2005 : ii). Les différentes facettes de la 
culture varient considérablement d’un endroit à l’autre. Je propose dans la 
dernière section de ce troisième chapitre « Les offrandes et le genre » des clés 
d’analyse différentes qui amènent diverses pistes de réflexion en confrontant les 
théories sur le genre établies en Occident et en Asie du Sud-Est. Cela permet 
d’établir différents regards sur une situation, d’ouvrir une discussion qui induisent 
de nouvelles questions ouvertes. 
En conclusion, je rappelle les aspects principaux de mon étude et les voies 
d’analyse qui se dégagent et je termine par les limites de l’approche. 
   
Offrandes au temple d’Anturan – Pagode à meru en chaume – Démon devant l’entrée d’un temple 
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Problématique 
La littérature aborde la thématique des offrandes à Bali comme étant 
« habituellement » le travail des femmes (Eiseman, 2005 : 19, ma traduction), 
« les femmes vont déposer des offrandes au temple domestique, ainsi qu’à 
l’entrée de leur demeure à l’intention des esprits maléfiques », (Delcourt, 
1978 : 18), « matin et soir les femmes viennent y déposer des offrandes » 
(ibid : 54), « les femmes s’adonnent à la préparation des offrandes » (ibid : 79), le 
rituel est en soi le domaine des femmes (Jha, 2004 : 555). L’usage du terme 
« habituellement » autorise l’éventualité que l’homme puisse également prendre 
part à la préparation et/ou à l’usage des offrandes végétales. Mes observations 
montrent qu’en effet, les offrandes sont en premier lieu une activité attribuée aux 
femmes, mais qu’il arrive qu’un homme de la famille s’occupe de cette tâche. 
Nous verrons que selon le type d’offrandes, certaines tâches sont réservées aux 
hommes dans ce domaine précis. Fred Eiseman (2005 :19) dans son ouvrage 
consacré aux offrandes dans le village de Jimbaran au sud de l’île, précise 
qu’aucune règle n’interdit aux hommes de préparer des offrandes. Ces premières 
constatations m’amènent à aborder l’analyse de mon terrain de recherche sous 
l’angle d’une perspective genre. Il est donc utile d’expliquer d’abord l’approche 
genre. 
Les rapports sociaux de sexe1 
Le concept de genre a émergé dans les années septante aux Etats-Unis, en 
parallèle au postmodernisme qui remet en cause l’objectivité de la recherche en 
sciences sociales. Il est issu des mouvements féministes qui reprochent aux 
chercheurs masculins une vision androcentrique, oubliant ainsi dans leurs 
analyses la moitié de la population, les femmes. Pour sortir du déterminisme 
biologique qui catégorise comme une évidence naturelle la division en deux 
sexes, les études genre cherchent alors à dénaturaliser la différence des sexes. 
Elles démontrent que le genre est une construction sociale, celle de la différence 
des sexes par l’invention de catégories arbitraires homme – femme, hiérarchisées 
                                                          
1
 Notes personnelles du cours interdisciplinaire en études genre dans le cadre du bachelor intitulé 
« Concepts et théories en études genre » enseigné par Marylène Lieber, dr en sociologie, cours 
annuel 2006-2007 et de celui intitulé « Introduction aux concepts et théories en études genre », 
enseigné par Sabine Masson, dr en sociologie, cours du semestre d’automne 2010. 
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et définies comme naturelles. Les intellectuel•le•s définissent le sexe et le genre. 
Le sexe en tant que critère biologique qui classifie en homme et en femme et le 
genre en tant que sexe assigné à l’individu par un processus social1. Ils•elles 
démontrent qu’il n’y a pas que deux sexes, ni que deux genres, par exemple les 
hermaphrodites et les transsexuels forment déjà des catégories de distinction 
supplémentaires. Mais dans le cadre de ma recherche, cet aspect n’intervient pas 
dans mes définitions de sexe et de genre, car il ne s’agit pas de discuter de 
l’orientation sexuelle des individus. Lorsque j’emploie les termes de sexe, de 
genre ou d’homme et de femme, il faut comprendre le groupe social genré féminin 
ou masculin, identifié par le sexe biologique femme ou homme, par commodité2.  
En plus d’être comprise comme un processus social, la notion de genre est 
également perçue en tant que système qui organise l’ensemble de la société à 
des niveaux qui sont interdépendants. Il agit dans tous les domaines du social, 
dans ses dimensions symboliques et matérielles, interpersonnelles, structurelles, 
institutionnelles. Ce système de genre fabrique des normes et des stéréotypes 
masculin – féminin qui façonnent les individus qui le produisent et le reproduisent. 
Le genre est co-constitué par d’autres rapports de pouvoir et d’autres systèmes de 
catégorisation sociale, comme l’ethnicité, la classe, la sexualité, etc.  
Le genre en tant que système de formes symboliques déjà construites et le genre 
en tant que processus par lequel les catégories culturelles sont créées et utilisées 
impliquent deux orientations théoriques d’analyse : des analyses structurelles-
symboliques de catégories de genre construites et des approches axées sur la 
pratique d’un processus continu de production de relations de genre dans l’action 
sociales (Atkinson et Errington, 1990 : ix-x). 
Au travers des études genre, les intellectuelles en sciences sociales interrogent et 
critiquent ce principe de division hiérarchisante dans laquelle l’homme est un 
groupe social dominant et la femme un groupe social dominé (Kergoat, 2004 ; 
                                                          
1
 Ils•elles démontrent également que le sexe est « appréhendé comme un système de signi-
fications fabriquées, (…) et [le sexe et le genre] sont produits par la culture. Le sexe (…) a acquis 
son statut naturel rétrospectivement, pour justifier l’assignation des rôles genrés » 
(Scott, 2009 : 10). 
2
 Je précise qu’en termes d’écriture, je place les sujets ou adjectifs identifiant le sexe (les femmes 
et les hommes, femme-homme, masculin-féminin, etc.) dans différents ordres aléatoires afin de 
ne pas valoriser un des sexes plus que l’autre.  
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Mathieu, 1985 ; Scott, 2000), les deux « classes de sexe » antagoniques 
s’analysent « sur le modèle des classes sociales dans une perspective 
marxisante » (Théry, 2010 : 10). Les chercheures fondent notamment leurs 
théories sur la division sexuelle du travail en tant que base matérielle des rapports 
sociaux. Dans l’analyse de la division sexuelle du travail, la séparation entre la 
sphère productive et la sphère reproductive est établie et implique une 
hiérarchisation et valorisation différenciées des activités hommes – femmes. 
Le concept de genre, dans un premier temps utilisé pour servir la cause des 
femmes, a évolué pour analyser les rapports entre les hommes et les femmes en 
tant que rapports de pouvoir. En effet, la notion de rapport social suggère 
l’existence d’antagonismes sociaux, noués autour d’enjeux précis (la division du 
travail, sa rémunération,…) produisant à la fois une différenciation et une 
hiérarchisation entre groupes (Kergoat, 2004). 
Ce concept, d’abord occidental, s’est avéré être un faux universel : il n’y a pas 
d’universalité du genre dans sa définition en tant que hiérarchisation, domination 
masculine, patriarcat. C’est ce que souligne Françoise Collin : « les théories 
féministes ont été élaborées dans le cadre de la pensée et à partir de la situation 
occidentale, même si elles étendent leur curiosité dans un deuxième temps aux 
autres cultures. Cette persistance de l’"occidentalo-centrisme" dans la 
contestation du phallocentrisme leur a été souvent reprochée » (2004 : 30). Pour 
faire un outil d’analyse approprié de ce concept, il est nécessaire d’historiciser le 
rapport de genre, de le placer dans son contexte historique, géographique et 
politique. Il s’agit d’une notion transversale qui se pense en intersectionnalité avec 
d’autres catégories sociales, sans omettre que ces catégories ne sont pas figées 
et sont elles-mêmes traversées par d’autres catégories1. L’anthropologue 
malaisienne, pionnière en études genre de son pays, Wazir Jahan Karim, précise 
que l’hypothèse selon laquelle il faut commencer avec la prémisse de pouvoir 
inégal générant des hiérarchies de genre n’est pas nécessairement pertinente 
dans les civilisations non occidentales, comme l’Asie du Sud-Est. Dans cette 
région du monde, le maintien des relations sociales se produit à travers des règles 
de complémentarité et de similitude plutôt que par une hiérarchie et une 
                                                          
1
 Joan Scott utilise d’ailleurs l’expression de « processus social » au lieu de « catégories sociales » 
ce qui montre bien la non-fixité (Scott, 2000 : 58). 
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opposition. Elle ajoute que la nécessité de réduire les déséquilibres de pouvoir 
s’effectue par la responsabilité mutuelle et la coopération plutôt que par 
l’oppression et la force (1995 : 16). Les anthropologues américaines Jane Monnig 
Atkinson et Shelly Errington se positionnent de la même manière que Karim. Pour 
elles, les préoccupations des féministes occidentales, en termes d’égalité et de 
droits civiques, n’ont pas leur place dans le contexte du Sud-Est asiatique, où les 
sexes sont interprétés en termes de complémentarité et d’équilibre plutôt qu’en 
différentes valeurs (1990 : viii). J’utilise les différentes perspectives et les discute 
dans mon analyse. 
Dans le cadre de ma recherche, l’approche genrée est utilisée en termes de 
socialisation différentielle, de répartition genrée des tâches, ce que l’on peut 
constater dans mes questions de recherche ci-dessous. Ces notions sont 
explicitées ultérieurement. Il s’agit de ne pas considérer uniquement la femme, 
mais bien chaque individu propre, de tenter de relever les différences et les 
similitudes entre les hommes et les femmes comme elles sont vécues et 
interprétées dans un contexte particulier, car tous les deux appartiennent au 
même système structurel et leurs particularités s’interprètent par rapport à celles 
de l’autre. Pour Christine Delphy, sociologue française, représentante du 
féminisme matérialiste (2001 : 245), 
« parler des rôles des femmes et des hommes, c’est franchir un 
grand pas vers la dénaturalisation des positions et des 
occupations respectives des sexes ». 
Mes questions portent sur l’apprentissage, la préparation, et l’utilisation des 
offrandes avec un focus sur le genre : 
Comment l’apprentissage de la préparation des offrandes s’effectue-t-il ? Nous 
verrons que cet apprentissage est une forme parmi d’autres de la socialisation 
différentielle. 
Quelle est la répartition des tâches dans la préparation des offrandes ? La 
réponse à cette question permet d’établir qui fait quoi, de comprendre par le biais 
du discours des personnes interrogées quelles sont les activités dites féminines et 
celles dites masculines. Elle permet de comparer les normes aux faits. Cette 
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question de répartition déborde sur l’utilisation des offrandes et le rôle plus ou 
moins impliqué des femmes et des hommes dans la pratique de la dévotion. 
Ma recherche s’oriente donc principalement à décrire la part des tâches des unes 
et des uns en ce qui concerne les offrandes auprès des personnes que j’ai 
rencontrées. La discussion de la répartition des tâches amène à la distinction des 
rôles masculins et féminins et nécessite d’élargir l’analyse de la pratique de la 
préparation des offrandes à l’organisation sociale pour en faire une étude qui a du 
sens en termes de relation genrée. 
Alors que la description aide à dénaturaliser les rôles respectifs des sexes selon 
Delphy, pour Joan Scott (2009 : 9), historienne américaine, il s’agit de dépasser 
cette approche, en s’interrogeant sur  
« la construction de la différence sexuelle elle-même, (…) sur la 
manière dont les significations des corps sexués sont produites en 
relation les unes avec les autres, (…) sur la manière dont ces 
significations se déploient et se modifient. » 
J’utilise d’abord une approche théorique genre qui concerne la répartition des 
tâches sur un modèle matérialiste élaboré pour la société occidentale. Je tente 
ensuite de décentrer mon analyse afin d’éviter un biais eurocentrique en 
m’appuyant sur la remise en question des modèles occidentaux, notamment par 
des intellectuel•le•s originaires du Sud-Est asiatique. Nous verrons que ces grilles 
de lecture apportent de nouvelles questions, tant méthodologiques que 
théoriques, qui aboutissent à des pistes pour une recherche future. 
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Approche du terrain et méthodologie 
Rencontres au fil du voyage 
 
Bali : les cercles rouges situent les lieux de vie de mes interlocuteurs et interlocutrices 
Mon terrain de recherche s’est déroulé dans différentes régions de Bali sur une 
période de trois mois, en été 2008. Cette période s’explique par les exigences du 
terrain intensif dans le cadre du mémoire de maîtrise universitaire en 
anthropologie fixées en 2007. Mon séjour n’a pas pu être prolongé en raison 
d’impératifs financiers et professionnels. Accompagnée de mon mari, nous restons 
d’abord cinq jours à Legian, en touristes, pour « atterrir ». Nous achetons des 
sarongs, l’un des éléments essentiel de la tenue vestimentaire traditionnelle qui 
autorise l’accès aux temples et aux cérémonies. La tenue nécessite aussi des 
blouses, à manches mi-longues pour les femmes (kebaya), à courtes manches 
pour les hommes, nous les avions emportées dans nos bagages. L’homme porte 
également un udeng, un bandeau autour du front. Nous aurons encore besoin 
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notamment le Musée de Bali, le Pura Jagatnata1 et le Puputan2 square, ainsi 
qu’un marché. Les bâtiments qui constituent le musée sont les répliques 
architecturales des palais de Karangasem et de Tabanan, d’anciennes villes 
royales. Se qualifiant de musée ethnographique, il abrite des pièces 
archéologiques, artisanales, artistiques (masques, peintures, sculptures, figurines 
pour le théâtre d’ombres) et architecturales. C’est une entrée en matière dans la 
« culture » balinaise. Denpasar est étouffée sous le béton et le trafic routier, c’est 
la « city ». Legian, Kuta et les alentours, ce sont les villes touristiques. Plage, 
marchands ambulants, stands, restaurants, hôtels, les constructions modernes se 
mêlent aux bâtiments traditionnels, les scooters aussi nombreux que les voitures 
tentent de se frayer un chemin en slalomant dans la circulation. Dès que l’on 
s’éloigne de ces villes, la végétation luxuriante reprend ses droits. Je souhaite 
aller à Ubud et Lovina Beach, des lieux que j’ai connus lors de mes voyages dans 
mon enfance et mon adolescence. Mais les souvenirs sont restreints. C’est une 
excellente occasion de les revoir avec un nouveau regard. La dimension 
« voyage » sera complétée par des excursions. Quant à la dimension 
« ethnographique », il s’agira de trouver des lieux de vie qui me permettent 
d’effectuer ma recherche, l’idéal étant de vivre au sein d’une famille afin de 
procéder à une observation participante de tous les instants. En effet, dans un 
premier temps, je souhaitais traiter de la socialisation des enfants. Nous verrons 
par la suite le changement d’orientation de ma recherche. Le choix a été fait de se 
rendre au nord une petite quinzaine de jours et puis d’aller à Ubud. Un choix qui 
s’explique par le fait de vouloir découvrir différentes régions séparées par la 
chaîne de volcans, au nord un monde de pêcheurs, une région dont la ville 
principale, Singaraja, était l’ancienne capitale balinaise sous la colonisation 
hollandaise, et Ubud, centre culturel de l’île, un monde de l’artisanat et de la 
culture du riz. Un choix qui doit me permettre ensuite de décider où m’installer 
pour une plus longue durée. 
                                                          
1
 Pura signifie temple, le pura jagatnata est le temple du seigneur de l’univers, dont la construction 
s’est terminée en 1973. Un trône de pierre à sept étages surplombe un étang couvert de lotus 
(Guide Nelles, 2005 : 58). 
2
 Puputan signifie suicide collectif et fait référence au suicide de la cour du roi Pemecutan en 1906 
face à l’armée hollandaise colonisatrice (Couteau, 1988 : 44). 
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A Lovina Beach, dans le village de Kalibukbuk où nous avons séjourné dans un 
bungalow d’un complexe hôtelier, nous nous sommes rendus plusieurs fois dans 
le même warung1, situé sur la rue touristique qui mène à la plage. J’ai ainsi eu 
l’occasion de faire connaissance et discuter avec la propriétaire, Soraya, jeune 
femme de trente ans au moment du terrain. Sa mère et ses frères l’aident en 
travaillant au warung. Soraya, son mari, journaliste anglais, et leur fillette vivent 
dans leur propre maison. Avant de rencontrer son mari, elle avait un fiancé 
français. Elle est partie en France, mais face à une attitude raciste de la future 
belle-famille et d’un rôle de ménagère, « juste bonne » à faire la cuisine et le 
ménage, elle est rentrée à Bali. Nous discutions des enfants et de la socialisation 
à travers l’apprentissage des offrandes2. Elle m’a expliqué les différentes 
cérémonies liées à la naissance et l’enfance en abordant plus brièvement les 
adultes et la crémation. Qui dit cérémonie dit offrandes et elle a notamment mis en 
rapport les offrandes et leurs coûts. Nos discussions se sont déroulées en anglais. 
Elle m’a transmis quelques mots de vocabulaire en indonésien et en balinais 
populaire, me conseillant vivement de m’en tenir à la langue officielle, l’indonésien, 
le balinais étant trop compliqué. Le dialecte balinais se divise en quatre formes 
relatives aux différentes castes3. J’ai utilisé l’indonésien dans les relations 
courantes, notamment dans le cadre des salutations et autres formes de politesse 
dans l’usage quotidien. Mes entretiens se sont déroulés en anglais, sauf deux en 
français. Nous verrons ci-dessous dans quel contexte. 
Un soir, dans un restaurant, nous avons eu la surprise de voir une danse 
traditionnelle adaptée de façon à distraire les touristes. Quand le rythme des 
percussions du gamelan4 s’est arrêté, le danseur nous a abordés après avoir retiré 
son costume. I Putu5 nous a invités à le rejoindre le lendemain pour assister à une 
cérémonie de crémation dans son village tout proche de Kalibukbuk, Anturan. En 
                                                          
1
 Le warung est une échoppe, souvent de restauration. 
2
 Comme je l’ai expliqué à la page précédente, j’ai par la suite modifié l’orientation de ma 
recherche. Ainsi, les informations obtenues concernant l’apprentissage des offrandes m’ont 
permis, au lieu d’approfondir le sujet de socialisation des enfants, d’obtenir les données à 
l’analyse des relations de genre. 
3
 La notion de caste sera définie dans le chapitre « Il était une fois Bali… à Bali aujourd’hui », plus 
précisément en pages 31-32. La basse caste, Jaba (prononcé Djaba) ou Sudra, représente 95% 
de la population. 
4
 Le gamelan est l’orchestre traditionnel de percussions. 
5
 Putu se prononce Poutou. 
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fait, deux crémations ont eu lieu : l’un des défunts (ou l’une des défuntes, je n’en 
connais pas les identités) était enterré depuis dix ans, l’autre est décédé cinq jours 
auparavant. De procéder à une seule cérémonie pour plusieurs morts permet aux 
familles de restreindre le coût élevé d’un tel événement. Dans une atmosphère 
détendue, et au son du gamelan, la foule patiente tout en discutant. De 
nombreuses offrandes sont déposées sur des nattes à même le sol, sur une table, 
sous de petits bale et un meru élaborés pour l’occasion. Elles se composent 
notamment d’offrandes végétales, de babi guling1. D’autres offrandes contiennent 
ce dont la personne décédée aura besoin dans l’au-delà et ce qu’elle appréciait : 
gobelet d’eau, nourriture, cigarettes, friandises, bouteilles en plastique d’une 
sauce épicée, etc. Certaines sont recouvertes d’une étoffe. La procession portant 
le cercueil arrive, le corps en est sorti et déposé au sol. Le linceul est ouvert, des 
offrandes sont déposées sur le corps. Le pedanda2, surplombe l’assemblée assis 
sur un bale de pierre, avec son épouse à ses côtés. Il fait tinter sa cloche et récite 
des mantras tout en aspergeant les offrandes devant lui et certains objets sacrés 
avec l’eau lustrale (tirta). Le corps3 est simplement enfermé dans de la tôle 
ondulée à même le sol. Un homme installe le lance-flamme, met le feu, le corps 
est brûlé. En faisant couler un peu d’eau sur les cendres dans la tôle, elles sont 
récupérées dans une écuelle. Ensuite la famille précédée du pemangku se rend 
au bord de la plage, ils sont accompagnés par le gamelan. Le prêtre récite des 
mantras et bientôt les cendres du défunt et des offrandes sont jetées à la mer. A la 
suite de la cérémonie, I Putu nous a conviés à le suivre avec son épouse chez lui. 
Il y vit avec ses fils. Le premier, vingt-cinq ans, est marié et a un fils, le second est 
âgé de vingt-trois ans et le cadet de dix-huit ans. En plus d’être danseur pour les 
touristes au restaurant, I Putu est principalement agent de sécurité d’un hôtel. Sa 
maison est modeste, les trois chambres qui la composent sont destinées à ses 
enfants, lui et sa femme dorment dehors à l’abri du toit. Un petit bâtiment 
                                                          
1
 Le babi guling est un cochon cuit à la broche, spécialité culinaire qui sert également d’offrande 
lors des cérémonies. 
2
 Le pedanda est le prêtre de la caste des Brahmanes. Il fournit l’eau sacrée (tirta) et n’apparaît 
que pour les cérémonies importantes. Tandis que le pemangku appartient à la basse caste et est 
le prêtre du temple. 
3
 La personne décédée est issue de la caste des Sudra. Lors d’une crémation d’une personne de 
caste supérieure, le cercueil est accompagné d’un sarcophage représentant un animal 
(notamment un taureau pour les Brahmanes) constitué d’une armature de bois recouverte de 
tissus et le corps est brûlé sur un échafaud. 
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supplémentaire renferme la cuisine. Au sud-est de l’enceinte qui délimite le terrain 
de la propriété, c’est-à-dire en direction du Mont Agung, le volcan sacré, tout à 
côté des chambres, le temple familial (sanggah), enceint d’un mur de pierre, est 
formé de trois autels en pierre de différentes tailles. I Putu nous propose de 
l’accompagner le jour suivant à une cérémonie à l’un des temples du village. 
Vêtus traditionnellement, nous nous accroupissons à ses côtés et observons le 
déroulement de la cérémonie. Nous participons au culte. Je constate que les 
femmes sont plus nombreuses. L’organisation spatiale tend à un clivage hommes-
femmes, cependant il n’y a pas de frontière clairement définie et elle n’empêche 
pas la mixité notamment des jeunes couples accompagnés de leurs enfants. Cette 
rencontre avec I Putu m’aura permis de voir certaines facettes d’une « culture 
balinaise » in situ. Il nous accompagne à Singaraja, nous cherchons au marché 
des ceintures de soie pour compléter notre tenue traditionnelle. Après treize jours 
et quelques excursions, nous partons pour Ubud. 
         
     Offrandes lors de la cérémonie de crémation                Temple familial d’I Putu d’Anturan 
                                                                               composé de trois autels de pierre 
Avant de présenter la famille qui nous a accueillis à Ubud, il est nécessaire de 
comprendre le système balinais des prénoms1 afin de ne pas perdre son latin. A 
Bali, les prénoms sont attribués selon l’ordre de naissance. Le premier enfant se 
prénomme Putu, Gede ou Wayan, le second Made2, Nengah ou Kadek, le 
troisième Nyoman ou Komang, le quatrième Ketut. Lorsqu’il y a plus de quatre 
enfants, les parents recommencent au début de la liste. Il n’est donc pas rare de 
rencontrer plusieurs enfants avec le même prénom au sein de la même famille. 
                                                          
1
 J’aborde uniquement le cas de la caste des Sudra, les termes d’adresses et parfois les prénoms 
des castes supérieures sont différents, il n’est pas nécessaire de les préciser dans le cadre de 
ma recherche, car toutes les personnes que j’ai rencontrées sont issues de la caste populaire. 
2
 Made se prononce Madé. 
Université de Neuchâtel  Mémoire de maîtrise universitaire 
Faculté des sciences humaines et sociales  Anaëlle FELLER 
Institut d’ethnologie   
  Wadon, lanang tur banten 
Les offrandes à Bali : une répartition genrée des tâches 
 
 
 18 / 119 
D’autres prénoms étrangers sont apparus à la suite du contact avec l’extérieur. 
Quant au nom de famille, il est choisi par l’individu, au moment où il est nécessaire 
de porter un nom officiel pour l’administration, en général au moment de la 
scolarisation. Ainsi, dans une même famille, chacun•e porte un nom de famille 
différent qu’il•elle a lui•elle-même choisi. Le nom d’une femme se termine en « i » 
et celui d’un homme en « a ». Dans la caste majoritaire des Sudra, le prénom est 
précédé de « I » lorsqu’il s’agit d’un homme et de « Ni » lorsqu’il s’agit d’une 
femme. Nous constatons que le prénom n’est pas marqué par le genre, mais le 
« I » ou « Ni » et la dernière lettre du nom de famille identifient le genre de 
l’individu. Lorsque mes interlocuteurs•trices me parlent de quelqu’un en le 
dénommant par son prénom, ils ne précisent pas le genre, ils•elles disent 
seulement « Putu ». 
La région d’Ubud, au centre de l’île, est connue pour être le berceau d’artistes et 
d’artisans célèbres. Les boutiques et les restaurants se succèdent au centre de la 
petite ville. Le tourisme plus focalisé sur la culture et le bien-être contraste avec le 
tourisme balnéaire plus répandu du sud de l’île. J’y ai acquis des ouvrages 
anthropologiques de l’américain Fred Eiseman (1990, 2005) et du français Jean 
Couteau (2008), tous deux installés à Bali depuis plus d’une trentaine d’années. 
Nous louons une chambre d’hôtes dans une famille. Nous y séjournons pendant 
onze jours. Ce fut un cadre privilégié à l’observation de la préparation des 
offrandes, car j’ai vécu chez une femme, fille de tukang banten1, qui fait de la 
préparation des offrandes son activité économique, alors même qu’elle se 
considère femme au foyer. Ni Putu, trente-sept ans, est devenue mon informatrice 
principale. En plus de la gestion du « homestay » avec sa belle-sœur, Ni Wayan, 
toutes deux confectionnent des offrandes sur commande, parce que son style est 
apprécié, m’a-t-elle expliqué. Elle s’exprime parfaitement en anglais ce qui facilite 
notre relation. Ses deux filles de dix et seize ans, Okta et Dekning, sont 
scolarisées et se produisent à l’Ubud Palace dans les spectacles de danse 
traditionnelle. Ni Putu et Ni Wayan sont également musiciennes au sein du 
                                                          
1
 La tukang banten est la spécialiste des offrandes. On fait appel à ses connaissances afin de 
composer des offrandes (choix du type d’offrandes et de leur contenu selon le type de 
cérémonie). Son homologue masculin est le tukang sate, expert dans les offrandes fabriquées 
par les hommes. Tous deux peuvent être d’origine d’une caste supérieure, mais ce statut peut 
aussi être attribué à une personne de la basse caste. 
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gamelan féminin d’Ubud, orchestre généralement réservé aux hommes. Nous 
sommes restés onze jours, avant notre séjour d’un mois à Tangkup, puis nous 
sommes revenus pour un mois, car il s’est avéré que Ni Putu et sa famille 
pouvaient m’apporter des informations riches. Nous verrons par la suite qu’à 
Tangkup l’accès aux informations était plus difficile. J’ai ainsi pu mener mes 
observations, mes entretiens et participer aux cérémonies d’un mariage, de 
l’anniversaire du temple familial, du Buda Pajeng Kliwon1 au pura dalem2, au 
spectacle de danse et du gamelan féminin. J’ai pu observer le rôle de l’homme et 
de la femme dans la préparation des offrandes quotidiennes et d’offrandes 
spécifiques à certaines cérémonies. 
La famille d’Ubud qui nous a hébergés est composée de trois cuisines, 
correspondant au nombre de familles nucléaires au sein du pekarangan, « l’unité 
de parenté de base du point de vue de toutes les institutions sociales 
supérieures » (Geertz, 1983 : 25). Structurellement, le pekarangan est enceint de 
murs. Les murs servent d’obstacles aux démons, car ceux-ci ne se déplacent 
qu’en ligne droite. En entrant, un autel est placé au milieu du passage : comme les 
murs, il empêche les démons de pénétrer à l’intérieur, ils sont obligés de repartir 
en arrière. A droite se trouve le grand temple familial3 (sanggah), lui-même 
protégé par un mur de pierre. Le pekarangan est aussi une unité religieuse. A 
gauche, un bâtiment – une ancienne boutique – sert d’entrepôt. En avançant, de 
chaque côté se trouve un bale, l’un en bois et l’autre plus important en pierre. Puis 
une maison de trois petites pièces, celle du fils cadet, en face une maisonnette 
d’une pièce où vit l’aïeul. Se succèdent ensuite les cinq chambres en location et 
les maisons des deux autres fils, le tout dans un jardin verdoyant et calme. La 
famille est composée du père, Pak – âgé d’une septantaine d’années, veuf depuis 
onze ans –, de ses trois fils I Nyoman (quarante-sept ans), I Ketut (quarante-cinq 
                                                          
1
 La cérémonie du Buda Pajeng Kliwon a lieu tous les trente-cinq jours, elle sert à se purifier. 
2
 Le pura dalem est le temple de la mort. 
3
 Le qualitatif « grand » est utilisé ici parce qu’il est le plus grand que j’ai eu l’occasion de voir. 
Ailleurs, il s’agissait d’un à trois autels. A Ubud, le temple est composé d’un grand piasan (bale 
en pierre où l’on dépose les éléments nécessaires à la cérémonie ainsi qu’une grande partie des 
offrandes) où s’assied le pemangku lors de cérémonies, et d’une dizaine d’autels. Cette 
différence de taille peut s’expliquer par le fait que dans les autres maisons, les familles peuvent 
se rendre auprès d’un autre membre de la famille qui possède le temple familial principal, comme 
c’est le cas à Ubud, qui implique le lignage, des membres de la famille (agnats) qui vivent dans 
d’autres unités résidentielles. 
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ans) le mari de Ni Wayan et I Made (quarante ans) l’époux de Ni Putu. Je n’ai pas 
eu l’occasion de m’entretenir formellement avec le fils aîné et avec Pak. I Ketut et 
I Made ont suivi une formation supérieure1, le premier est chauffeur pour un hôtel 
de la place, le second est gardien à la Monkey Forest. Ni Putu a aussi une 
formation supérieure orientée en sociologie. Ni Wayan a une formation 
secondaire. Chacune des familles nucléaires vit dans sa propre maison. Le fils de 
I Nyoman vit avec ses parents, son épouse et son fils Anga qui débute la marche 
à travers le jardin familial. I Ketut et Ni Wayan ont une fille de quinze ans et 
comme je l’ai déjà indiqué dans le paragraphe précédent, I Made et Ni Putu ont 
deux filles. Il y a donc quatre générations au sein de cette famille. I Nyoman 
(trente-trois ans), originaire de Tianyar à l’est de l’île, est l’employé de cette 
famille. Il s’occupe de la maintenance des bungalows loués. Il a été scolarisé au 
niveau élémentaire, donc environ jusqu’à l’âge de douze ans. Son épouse et son 
enfant de sept mois vivent toujours à Tianyar. Je n’ai pas rencontré les quatre 
filles de Pak qui vivent auprès de la famille de leur époux respectif, à Ubud et 
alentour. 
 
Temple familial de la famille de Ni Putu à Ubud 
Outre cette famille vivant « au sein des mêmes murs », j’ai rencontré la sœur de 
Ni Putu, prénommée Ni Nyoman, vingt-huit ans. Célibataire, elle vit de l’autre côté 
                                                          
1
 Le système scolaire se décline en plusieurs niveaux de formation : élémentaire (SD) de six à 
douze ans, secondaire (SMP) de treize à quinze ans, supérieur (SMU) niveau du collège, 
universitaire. 
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de la rue, auprès de sa mère veuve et de son frère marié. Elle a une formation 
supérieure et travaille en tant que serveuse au sein du restaurant tenu par une 
cheffe française, sis sur la même rue. 
Le village de Tangkup, bordé de rizières, se situe à l’est, au nord de Klungkung. A 
la recherche d’une famille d’accueil nous avons parcouru la région de Sidemen en 
scooter. Aucune des habitations que nous voyons ne semble posséder une 
structure qui puisse nous recevoir, de par leur modeste taille. Au retour, depuis la 
petite route principale nous apercevons un pekarangan étendu. Nous quittons la 
route pour prendre l’embranchement qui nous mène à cette habitation. Nous 
demandons s’il y a des chambres à louer pour un mois et j’explique ma démarche 
ethnographique. Il y a en effet des bungalows récents et le père de famille, I Ketut, 
me fait plein de promesses quant à sa disponibilité et celles de ses proches pour 
répondre à mes questions et observer l’apprentissage de la création d’offrandes 
par ses enfants. Malheureusement, pour l’apprentie ethnologue que je suis, un 
mur et une porte sépare notre logement de celui de la famille qui garde ainsi son 
intimité familiale et donne à voir ce qu’elle veut bien montrer. I Ketut a poursuivi 
une formation supérieure. Il a travaillé à Denpasar en tant que chauffeur, agent de 
voyage et exportateur. Il m’a raconté qu’il est revenu au village après avoir 
économisé et a pu construire les bungalows qui forment les logements à louer 
pour les touristes. J’ai appris par la suite que les bungalows appartiennent en fait 
à des Français installés dans les Caraïbes et que la famille balinaise s’en occupe 
et accueillent les visiteurs. Sa femme, Ni Ketut, surnommée Tinit, originaire de 
Negara, à l’ouest de Bali, est femme au foyer et fait du petit crédit avec quelques 
autres femmes du village. Elle a eu une formation élémentaire. Ils ont deux filles 
scolarisées, Ni Made dix ans et Ni Komang six ans. Leur première fille, Ni Putu, 
est décédée à l’âge d’un mois. Elle aurait eu quatorze ans au moment du terrain. 
J’ai vite constaté que la disponibilité promise ne correspondait pas à celle que 
j’escomptais et qu’il n’était pas possible d’observer la socialisation des enfants au 
travers de la préparation des offrandes. En effet, c’est la mère de famille qui 
s’occupe de cette tâche. Les deux fillettes, très timides, observent, mais ne 
participent pas. Et comment saisir des éléments de socialisation en seulement 
trois mois de terrain ? Il s’agit de réorienter au plus vite ma question de recherche 
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en restant dans le domaine des offrandes afin d’utiliser les informations déjà 
obtenues. C’est lors de ce séjour que j’ai établi un questionnaire1 qui interroge sur 
les offrandes, leur apprentissage, leur préparation et qui saisit le profil et le réseau 
social en rapport aux offrandes de la personne interviewée2. Au sein de cette 
famille, j’ai pu observer l’usage des offrandes quotidiennes, la fabrication et la 
composition d’offrandes spécifiques. Car nous avons pu assister aux préparations 
et aux cérémonies du galungan et kuningan3 et de la pleine lune après galungan. 
C’est à la fin de ce mois de séjour que j’espérais plus efficient en termes de 
récolte de données que nous avons pris la décision de retourner auprès de la 
famille de Ni Putu à Ubud. 
A Ubud, j’ai également interviewé Ni Kadek (vingt-neuf ans, mais elle en paraissait 
dix de plus), qui tient une petite agence de location de scooter avec son 
compagnon. Ils n’ont pas d’enfant ensemble, mais lui a un fils qui vit avec eux. 
Elle avait commencé l’université en management mais a interrompu ses études à 
mi-parcours. J’ai en outre pu discuter avec Marie, française expatriée, pigiste pour 
un mensuel balinais francophone. C’est grâce à elle que j’ai pu entrer en contact 
avec Dwi, le responsable local de l’association pour les enfants balinais 
« Yayasan Anak », dont le siège est à Lyon en France. Dwi a apporté ses 
commentaires quant au questionnaire. Ces deux dernières entrevues se sont 
déroulées en français à la fin de mon séjour. 
Mes interlocuteurs•trices appartiennent à une catégorie sociale particulière, 
ils•elles sont éduqué•e•s et exercent une profession rémunérée dans le domaine 
touristique, qui leur octroie des conditions de vie convenables que je pourrais 
qualifier de classe moyenne. Ils•elles pourront offrir une scolarité supérieure à 
leurs enfants, au moins à l’un d’eux. 
                                                          
1
 Voir annexe n°2. 
2
 Je développe de manière plus approfondie le but et l’élaboration du questionnaire dans la section 
suivante concernant la méthodologie. 
3
 Galungan est la célébration annuelle, selon la légende, de la victoire du peuple contre le roi 
démon qui interdisait à ses sujets le culte de leurs ancêtres et de leurs dieux. C’est également à 
cette occasion qu’est fêtée, pendant dix jours, la venue sur terre de la divinité suprême Sang 
Hiang Widhi et qu’au terme de ces dix jours, lors du kuningan, elle regagne sa demeure céleste 
accompagnée de ses dieux et ses esprits. 
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Des outils méthodologiques 
Je suis entrée sur le terrain ethnographique par une pratique, la fabrication 
d’offrandes, ce qui permet d’entrer en contact avec les informateurs•trices d’une 
manière qui ne soit pas directement intrusive. S’intéresser à ce qu’ils•elles font 
avant de s’intéresser à ce qu’ils•elles sont. 
Armée de mon carnet de notes, d’un appareil photo et d’une caméra, j’ai 
commencé par l’observation dans un premier temps, suivie de l’observation 
participante (créer des offrandes, les utiliser dans le cadre de cérémonies aux 
temples). La description de mes observations est complétée par des informations 
obtenues lors d’entretiens formels et informels, les premiers guidés par une grille 
d’entretien contenant des questions fermées et ouvertes. Lors de notre cursus 
universitaire, la pluridisciplinarité a été fortement encouragée, c’est pourquoi j’ai 
pensé qu’il était enrichissant d’utiliser une méthode d’entretien qui peut 
s’apparenter à une approche plus sociologique : établie en trois parties, la grille 
d’entretien m’a servi à obtenir premièrement des informations sur le profil de la 
personne interviewée, sur son apprentissage et sa connaissance de la fabrication 
des offrandes. Deuxièmement, à générer des noms des personnes qui forment le 
réseau social de la personne interviewée, réseau en rapport aux offrandes, et 
troisièmement à interpréter les noms énoncés, c’est-à-dire à connaître un peu plus 
la relation entre la personne interviewée et les personnes qu’elle a citées1. 
Cette forme de grille d’entretien a plusieurs avantages méthodologiques : 
• elle complète la méthode qualitative de l’observation et des entretiens 
informels, 
• elle situe clairement l’individu au sein de son réseau social à propos de 
l’apprentissage et de la fabrication des offrandes et me permet de reconstituer 
celui-ci, 
• elle donne l’accès à de nouvelles personnes à interviewer, 
                                                          
1
 Pour plus de détails sur la notion de réseau social et sur l’élaboration de la grille d’entretien, se 
référer à l’annexe 1. 
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• la systématique qu’elle induit offre des informations de provenances différentes 
sur le même sujet. Elle sert ainsi à vérifier ou contredire une information, de 
constater ou non une diversité d’informations, 
• elle facilite l’analyse par réductions des données, et par comparaison. 
Outre les avantages méthodologiques cités, elle apporte à ma recherche des 
informations précises et générales. La connaissance du réseau social permet 
notamment de se faire une idée du capital social existant et utilisé et ainsi de 
mieux contextualiser la pratique rituelle analysée. Je ne pense pas qu’un entretien 
contenant que des questions ouvertes, aurait amené autant de précisions et de 
données (notamment dénomination des personnes impliquées formant le réseau) 
que le générateur de noms. Je pense que mes interlocuteurs•trices seraient 
resté•e•s plus vagues et auraient fourni des réponses plus générales. La définition 
du capital social des individus, voire de la famille, n’est pas un élément essentiel à 
ma recherche, mais elle apporte une contextualisation supplémentaire. 
J’ai conçu le questionnaire d’abord en français, je l’ai traduit en anglais, ainsi 
qu’en indonésien et en balinais populaire avec l’aide de mes hôtes. Les quatre 
versions paraissent sur le même questionnaire. L’emploi du français me permet de 
travailler plus aisément, l’anglais est utilisé afin de vérifier mes traductions en 
indonésien et en balinais avec mes informateurs•trices. L’application de l’anglais 
me permet en outre de constater qui le comprend et le parle. L’indonésien est 
parlé par toute personne scolarisée, tandis que le balinais est la langue maternelle 
de chaque individu. 
L’accès aux données résulte des rencontres qui ont eu lieu dans un contexte 
précis : le milieu touristique. Même présentée en tant qu’étudiante en ethnologie, 
je suis aussi perçue comme une étrangère, source possible de revenus. L’usage 
de l’anglais peut être perçu comme un biais à une recherche scientifique dans un 
contexte où cette langue n’est pas la langue du pays. Il implique que tous•toutes 
mes interlocuteurs•trices possèdent un certain niveau de scolarisation et 
qu’ils•elles ont affaire au secteur touristique. Ne pas connaître correctement 
l’indonésien, et pas du tout le balinais, empêche l’accès à certaines sources 
d’informations écrites ou orales et a donc une conséquence sur le choix des 
personnes interviewées (par exemple je n’ai pas pu interviewer Pak pour cette 
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raison). Dans la volonté d’y remédier, je me suis renseignée pour être aidée par 
un traducteur pour mener les entretiens, mais les tarifs proposés sont à l’échelle 
européenne, hors de ma portée. 
Ce sont au total douze personnes qui se sont confiées dont neuf se sont soumises 
également à l’entretien formel. L’analyse des données et la rédaction du mémoire 
interviennent par « à coups » depuis mon retour et jusqu’à la soutenance sur une 
durée de trois ans en raison de ma maternité. Elles sont des allers-retours entre 
les données du terrain et les références littéraires. 
Nous avons pris connaissance des personnes que j’ai interrogées et des 
méthodes utilisées. Avant d’aborder le thème des offrandes, je vais présenter le 
milieu dans lequel évoluent mes informateurs•trices. 
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Il était une fois Bali… à Bali aujourd’hui 
Contexte géographique, économique, historique, politique et 
social 
Bali, petite île de la Sonde, appartient à l’archipel indonésien. Elle s’étend de cent 
quarante-cinq kilomètres sur quatre-vingt-cinq et compte près de trois millions 
d’habitants. Son point culminant est le volcan Gunung Agung, siège des dieux, qui 
s’élève à trois mille cent quarante-deux mètres. Bali est traversé par une chaîne 
volcanique encore active. Elle est recouverte d’un paysage tropical, de terres 
cultivées dont les célèbres rizières en terrasses façonnées par l’homme et plus au 
sud, à basse altitude, de savane. A cheval sur l’équateur, l’île est soumise à la 
mousson et à la saison sèche. La culture du riz, du tabac, du café, du clou de 
girofle et l’artisanat, ainsi que le tourisme sont les principaux secteurs 
économiques. 
Les premiers habitants balinais provenaient de populations noires et 
mélanésiennes, il y a environ trois cent mille ans. Bali était alors encore rattachée 
à Java par un isthme. Dès trois mille ans avant Jésus-Christ, des Protomalais de 
type mongol en provenance d’Asie se sont mêlés aux premiers habitants. Puis 
vers trois cents ans avant Jésus-Christ, des Austromalais originaires du sud de la 
Chine et du nord du Vietnam ont également immigrés à Bali. Cette période pré-
hindouiste prend fin, il y a un peu plus de deux mille ans, avec l’arrivée de 
marchands indiens et chinois. Ils sont suivis par des prêtres, des érudits et des 
artistes hindous qui s’installent à la cour des souverains indonésiens et influencent 
la vie culturelle et religieuse, dont la langue sacrée des brahmanes, le sanscrit. 
Dès le septième siècle après Jésus-Christ, les pèlerins originaires d’Inde 
propagent le bouddhisme. Des diverses guerres et alliances entre royaumes, Bali 
est tantôt sous tutelle javanaise, tantôt indépendante, puis à nouveau sous tutelle 
javanaise. Sous le règne des rois vassaux, l’hindouisme se mêle aux croyances 
locales. 
Au quinzième siècle, l’islam se répand à travers le Sud-Est asiatique. Au début du 
seizième siècle, il l’emporte sur les principaux bastions hindouistes. L’élite 
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intellectuelle et artistique hindoue s’exode vers Bali. En 1597, une petite flotte 
hollandaise tombe sous le charme de l’île paradisiaque et la surnomme « jeune 
Hollande ». Les marins y restèrent. C’est en 1846 que les troupes hollandaises 
débarquent en grand nombre au nord de Bali, non sans heurts. Après plusieurs 
batailles, en 1908, Bali appartient entièrement aux Pays-Bas (Guide Nelles, 2005). 
Les colonisateurs introduisent l’école primaire, la bureaucratie, les sciences et 
technologies modernes (Bakker, 1997 : 16). 
En février 1942, l’armée japonaise conquiert l’île. A la suite de la capitulation 
japonaise de la Seconde Guerre mondiale, l’Indonésie proclame son 
indépendance. Les Hollandais tentent de récupérer sans succès leurs anciennes 
colonies. En 1949, l’indépendance de l’Indonésie est reconnue, bien qu’assortie 
d’un serment d’allégeance formel à la reine de Hollande jusqu’en 1954. Les 
femmes ont le droit de vote depuis 1945. 
L’Indonésie, d’abord sous dictature de Sukarno, puis du général Suharto, 
entreprend un processus de démocratisation en 1998, à la suite de la démission 
de ce dernier dans un contexte de crise économique (Guide Nelles, 2005). Depuis 
2004, Susilo Bambang Yudhoyono (centriste, parti démocrate) occupe le poste de 
Président de la République d’Indonésie, élu au suffrage universel direct. Le 
mandat d’une durée de cinq ans, peut être reconduit une seconde fois. Le vice-
président est également élu au suffrage universel. Il en va de même, depuis 
quelques années, pour les gouverneurs de provinces. Le président nomme le 
conseil des ministres. Les assemblées départementales élisent les préfets et les 
assemblées municipales, les maires. Bali est une province de l’Etat indonésien, 
divisée en neuf kabupaten, anciennes principautés des rajahs, elles-mêmes 
fractionnées en kecamatan. L’Indonésie est connue pour être gangrénée par la 
corruption, elle existe aussi à Bali. 
A la structure administrative nationale s’ajoute la structure locale. A Bali, les 
villages (desa), ou les quartiers des villes, sont régis par le banjar (association 
fonctionnelle) selon l’adat1. Tous les villageois adultes mariés adhèrent au banjar. 
Chaque membre a l’obligation d’apporter sa contribution aux tâches décidées à 
l’unanimité. L’assemblée (d’hommes !) du banjar se réunit régulièrement pour 
                                                          
1
 L’adat est la loi coutumière, morale, religieuse et juridique. 
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résoudre les affaires du village, qu’elles soient cérémonielles, fiscales ou légales. 
Nombreux sont les individus qui se joignent à des organisations telles que le 
groupe d’irrigation (subak), du temple (pura seka), de la musique, de la danse, etc. 
(Delcourt, 1978 ; Geertz, 1983). 
L’unité administrative suivante est le lignage – dadia –, parfois très étendu. Puis, 
la famille vivant dans la même unité résidentielle. La structure familiale est basée 
sur un système de classe d’âge, ou nommé autrement d’« ancienneté » qui 
s’exprime par le biais des termes de parenté : grand-parents, père, mère, oncle, 
tante, etc. (Geertz, 1983 : 122-126). Christian Ghasarian (1996 : 11) relève que la 
parenté transmet aux individus « les premiers éléments de leur statut et de leur 
identité sociale » et que leur position au sein du système de relations « implique 
un ensemble de droits et de devoirs ». Il ajoute que « la parenté détermine des 
modèles institutionnalisés de rapports sociaux marqués par le pouvoir, 
l’obéissance, les échanges économiques, la coopération, etc. » Dans le cas qui 
nous concerne, se jouent entre les individus de la famille, les droits et les devoirs. 
De plus, les droits et devoirs se jouent entre la famille, par le biais de ses 
membres, et la communauté. 
Le système de parenté est patrilinéaire1 en résidence virilocale. Les Geertz 
utilisent le terme de patrifiliation plutôt que patrilinéarité, car le groupe est formé 
d’un ensemble de connections dyadiques et pas d’une descendance linéaire 
(1975 : 47). Selon Jane Belo (1970b : 365), dont le terrain s’est déroulé dans les 
années trente en période de colonisation néerlandaise, sous la supervision de 
Gregory Bateson et Margaret Mead, ce système induit que le fils est très important 
en tant que nécessité sociale et religieuse. Mais elle souligne la primauté de la 
continuité du lignage, qu’elle soit réalisée par un fils ou par une fille (Belo, 
1966 : 16). Cette importance donnée à la descendance s’illustre au travers des 
termes d’adresse. Lorsqu’un individu a un enfant, il n’est plus appelé par son 
prénom mais par le titre « père (ou mère) de… ». Puis lorsque ses enfants ont 
                                                          
1
 En décembre 2010, la loi coutumière concernant l’héritage patrilinéaire a été modifiée à la suite 
de débats au sein du « clergé » hindouiste balinais qui comporte quelques femmes parmi ses 
membres. Désormais, la fille peut hériter de ses parents. Cependant, elle ne peut se prévaloir 
que de la moitié de ce que les héritiers masculins reçoivent. En outre, si sur le plan légal il y a 
une évolution, ce n’est pas certain qu’elle soit appliquée dans la pratique à court ou moyen terme 
(Kencana, 2010), 
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eux-mêmes des enfants, il est appelé « grand-père (ou grand-mère) de… ». La 
personne n’est pas reconnue par elle-même ou ses « prédécesseurs » mais par 
sa descendance (Geertz, 1983 : 126-130). Selon les règles, les femmes ne vivent 
jamais indépendantes et partagent toujours un ménage avec quelqu’un d’autre, 
leur père ou leur époux. Elles résident chez leur père jusqu’à leur mariage. La 
dépendance des femmes, comme tout à Bali, est religieuse. C’est aux ancêtres 
divinisés de leur père que les jeunes Balinaises doivent leurs prières et leurs 
offrandes (Couteau et al., 2008 : 8). Les deux sexes, filles et garçons, se 
soumettent à l’adolescence ou juste avant le mariage au limage de dents (de 
manière douce et symbolique), ce qui signifie, selon Soraya que les parents ne 
doivent plus rien à leurs enfants1. L’origine de ce rite de passage est de rendre 
l’individu plus ressemblant aux dieux et moins aux animaux qui ont des crocs 
(Geertz, 1983 : 232). 
Le mariage représente la citoyenneté au niveau du village selon l’adat. Elle 
implique toujours un homme et une femme adultes liés ensemble comme une 
unité indivisible, parce qu’il y a deux sortes de travaux à accomplir, ceux des 
hommes et ceux des femmes. Le couple est également considéré comme une 
unité indivisible pour d’autres besoins sociaux, tels que l’allégeance au temple, 
l’affiliation à un groupe de parenté, l’appartenance à une association volontaire 
(Geertz, 1983 : 56-58). Le mariage marque donc un changement de statut qui 
implique le droit à la reconnaissance en tant que membre de la communauté et le 
devoir des responsabilités rituelles, qu’elles concernent la sphère domestique ou 
le village dans son ensemble (Guermonprez, 1998 : 53-54). Lors du mariage, 
l’épouse quitte le domicile de son père pour rejoindre le domicile de son époux, 
elle doit désormais honorer les ancêtres de son époux. Le mari représente la 
famille devant la loi, les dieux et les ancêtres déifiés (Hobart, Ramseyer, 
Leemann, 2001 : 107-109). Je suis confrontée sur mon terrain à une autre 
configuration familiale : Soraya est mère pour l’instant d’une fille comme c’est le 
cas d’I Ketut et Ni Wayan, I Ketut et Tinit sont parents de deux filles, ainsi 
qu’I Made et Ni Putu. Ces familles n’ont pas de fils pour assurer leur vieillesse et 
la descendance. Lorsqu’une famille n’a que des filles, un des gendres vient habiter 
                                                          
1
 Entretien avec Soraya du 30 juillet 2008. 
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auprès de la famille de son épouse et c’est alors lui qui doit quitter les ancêtres de 
son père pour honorer ceux du père de sa femme. 
Le concubinage existe : Ni Kadek, d’Ubud, vit en couple avec son ami. Dwi me 
confirme que cela existe, mais plutôt dans les grandes villes et que cela reste une 
pratique rare. En effet, le modèle social dominant est le mariage et la 
descendance. Les soins aux enfants sont partagés entre l’homme et la femme. 
Lorsqu’un couple divorce, la procédure administrative est accompagnée de la 
séparation traditionnelle balinaise. La femme ayant été prise à son père, elle est 
rendue à ce dernier par le biais de rituels symétriques à ceux qui ont eu lieu lors 
du mariage. Il s’agit donc pour l’épouse de quitter les divinités du temple familial 
de son époux pour retrouver celles de son père. Un divorce n’est pas seulement 
considéré comme une séparation de deux êtres au niveau terrestre (sekala), mais 
aussi au niveau des forces invisibles (niskala) qui les animaient (Couteau et al., 
2008 : 12-13). La personne n’étant plus unie, elle est à nouveau perçue comme 
une demi-personne aux yeux du village et est dépourvue des devoirs qu’impliquait 
son appartenance en tant que citoyen en quittant l’adat1 (Geertz, 1983 : 56). C’est 
également le cas lors du décès d’un conjoint. 
Les personnes âgées sont respectées et participent tant qu’elles le peuvent aux 
activités domestiques. Les fils, héritiers, prennent soins de leurs parents. Ces 
derniers sont considérés plus proches de la source ancestrale car ils sont des 
ancêtres en devenir. 
Selon Delcourt (1978 : 59), « au sein du couple, la répartition des tâches est bien 
délimitée. Si l’homme effectue l’essentiel des travaux agricoles, la femme a la 
charge de toutes les besognes domestiques. C’est également aux femmes que 
revient le soin d’assurer les revenus du ménage. Le commerce et presque toutes 
les affaires d’argent sont en effet entre leurs mains. Le marché est leur domaine. 
(…) Cette importance économique des femmes leur a donné un statut tout à fait 
indépendant dans la société. Comme les hommes, elles font partie de 
nombreuses associations. » Mes observations contredisent une catégorisation si 
tranchée de la répartition des activités. J’ai relevé que tant les hommes que les 
femmes travaillent dans les champs, l’homme préparant le terrain en guidant les 
                                                          
1
 Ici l’adat est compris dans le sens de « communauté légale » (Geertz, ibid). 
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bœufs tirant la charrue et les femmes déposant les pousses de riz dans la rizière 
prête à les recevoir. Au marché, des hommes seuls tenaient leur stand, et le mari 
de Ni Wayan1 récurait le perron de leur maison. Quand son épouse n’avait pas le 
temps, il préparait et nous apportait notre petit déjeuner. 
J’ai expliqué quelque peu l’organisation sociale notamment sous l’angle du 
parcours de vie familial en signalant la place des individus. Dans cet énoncé, les 
individus sont réifiés dans des catégories homogènes divisées selon le genre (le 
groupe des femmes et le groupe des hommes) et peut sous-tendre que toutes les 
femmes et tous les hommes à Bali appartiennent à ce schéma de l’organisation 
sociale. Il faut être prudent avec ce type de généralisation. Mais cette réduction 
sert à décrire le modèle dominant de l’organisation sociale par rapport au genre 
qui est utile à la contextualisation du rapport social de l’individu avec les autres 
(hommes et femmes). Cependant, le genre n’est pas une catégorie supérieure à 
d’autres dans l’organisation du système social. Les règles concernant les positions 
des individus ne sont pas basées principalement sur le genre. Elles se définissent 
surtout, comme nous venons de le lire en page 28, selon la position de la 
personne au sein de la famille, mais également au sein de la société organisée en 
système des castes sous l’influence hindouiste. Cependant, ce système n’est pas 
aussi rigide et dur qu’en Inde (Bensa et Ottin, 1969 : 165). La mobilité existe à 
travers le mariage. Une femme peut épouser un homme de caste supérieure. Si 
elle épouse un homme de la caste inférieure, elle perd son rang social. Tandis 
qu’un homme peut épouser une femme de la même caste ou de la caste 
inférieure. La majorité de la population appartient à la basse caste, les Sudra. La 
caste noble, les Triwangsa, est divisée en trois : les Brahmanes, destinés aux 
affaires religieuses, les Satria, destinés aux affaires politiques et les Vesia, qui 
autrefois étaient des guerriers et des riches marchands. Les prêtres, pedanda, 
issus de la caste des Brahmanes, officient lors de cérémonies particulières 
collectives et privées et leur présence est limitée à leur service. Leur ordination 
n’est généralement possible que s’ils sont mariés à une femme elle-même 
                                                          
1
 Lorsque j’écris « le mari de Ni Wayan » ou « I Ketut, le mari de Ni Wayan » il ne s’agit pas de 
mettre en avant la femme par rapport à l’homme dans mon langage, ce qui pourrait sembler être 
le cas. Ni Putu et Ni Wayan sont mes référentes et de préciser qu’elles sont les épouses d’I Made 
et d’I Ketut facilite la lecture pour se rappeler qui est qui parmi tous ces intervenant•e•s, comme 
je précise « Ni Putu d’Ubud » ou « I Ketut de Tangkup ». 
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Brahmane. Leur compagne est considérée comme leur égale et collabore aux 
offices. Si elle est veuve elle remplira les fonctions de son mari (Geertz, 
1983 : 225)1. Il y a dès lors des pedanda hommes et femmes, mais les hommes 
restent majoritaires. Ce sont les prêtres et prêtresses de la basse caste, 
pemangku, qui célèbrent toutes les cérémonies, du début à la fin, et qui 
s’occupent des temples. Certains corps de métier ont un statut spécial 
parallèlement aux divisions de castes. Cependant, l’évolution de la société, qu’elle 
soit économique, politique, puis l’application de la langue officielle, le bahasa 
indonesia, nivelle ce système. Les termes d’adresse utilisés entre les personnes, 
ainsi que la position de chacun, notamment au temple, illustrent encore cette 
division de la société balinaise (Delcourt, 1978 : 31, 46-47 ; Geertz, 1983 : 23). 
Jean-François Guermonprez remet en question l’usage du terme de caste. Il 
préfère le mot « ordre », car le système hiérarchique ne distingue pas le pur et 
l’impur comme c’est le cas en Inde, mais « la distance à une origine ancestrale 
javanaise dont les nobles sont supposément plus proches que les roturiers » 
(2001 : 273). Je reviens par la suite sur les différences entre l’hindouisme indien et 
la religion balinaise dite hindoue. Mais d’abord, je vais décrire la religion balinaise 
de manière synthétique, car sa complexité m’empêche d’en expliquer toutes les 
caractéristiques dans ce travail. 
La « croyance » omniprésente à Bali 
Le sacré est omniprésent dans la société balinaise. Il se manifeste dans tous les 
aspects de la vie quotidienne. Toutes les références au sacré assurent la 
cohésion sociale, elles permettent surtout à la personne de se situer avec 
précision, de donner à sa vie des points d’ancrage dans un univers spirituel régi 
par des forces supérieures (Delcourt, 1978 : 22). Partant de la triple obligation de 
donner, recevoir et rendre de Mauss, Camille Tarot (2008 : 486), sociologue des 
religions, considère que souvent les systèmes religieux lient trois systèmes du 
don : vertical entre l’autre monde et celui-ci, impliquant une recherche de la 
transcendance, horizontal entre pairs, où le religieux joue dans la création de 
                                                          
1
 Lorsque j’écris à propos des prêtres, j’utilise toujours la forme masculine, notamment par ce que 
je n’ai observé que des prêtres masculins et parce que mes interlocuteurs•trices en parlent au 
masculin. 
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l’identité du groupe, puis longitudinal, c’est-à-dire d’échanges entre les vivants et 
les morts comprenant la transmission aux descendants ou la dette aux ancêtres. 
Les religions se distinguent selon qu’elles valorisent un des systèmes plus qu’un 
autre. 
Antérieurement aux influences hindoues, la société balinaise est animiste. C’est-à-
dire que toute chose de l’univers possède un esprit, une force intangible, avec 
lequel il est possible de communiquer, sur lequel l’individu peut avoir une influence 
et qui peut influencer l’individu. Cette force invisible, ou énergie divine qui anime 
l’univers se manifeste dans chaque aspect du monde tangible, les éléments 
naturels, la vie dans son processus de génération et régénération. Les influences 
antithétiques – bénéfiques (kaja) et défavorables, voire maléfiques (kelod) – se 
complètent plutôt qu’elles ne s’opposent. La personne située entre ces deux pôles 
est la seule à pouvoir rompre un ordre cosmique préétabli, elle doit maintenir un 
équilibre (Delcourt, 1978 : 22). L’hindouisme balinais est plus imprégné de 
l’animisme que de l’hindouisme dit classique (Eiseman, 2005 : 5). « Au milieu de 
l’élitisme de l’hindouisme, du bouddhisme et de l’islam en Asie du Sud-Est, 
l’animisme encourage la démocratisation du pouvoir entre les masses et les élites 
et entre les hommes et les femmes, en fournissant un sens à l’autonomie 
personnelle dans la vie quotidienne » (Karim, 1995 : 39, ma traduction). Nous 
verrons le rôle majeur que joue l’animisme dans les représentations collectives. 
Cette croyance s’exprime au quotidien : les Balinais•es vouent un culte aux 
ancêtres. Divinisés, ceux-ci sont honorés au sein du sanggah, le temple familial et 
au pura puseh, le temple d’origine du village. Les ancêtres divinisés sont les 
protecteurs de leurs descendants. 
L’hindouisme classique, l’hindouisme shivaïste et le bouddhisme mahayana ont 
été importés sous l’empire Majapahit au quatorzième et quinzième siècle. A sa 
chute, l’élite a fui Java pour se réfugier à Bali, dont les habitants doivent s’adapter 
aux mœurs javanaises avec lesquelles les religions indiennes. Cette influence 
javanaise touche également l’art par le biais de la mythologie indienne, 
notamment les grandes épopées du Ramayana et du Mahabharata. La trinité 
fondamentale hindoue, la trisakti, composée de Brahma, Shiva et Vishnu, est 
complétée par le panthéon balinais. Un panthéon très étendu comportant les 
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ancêtres déifiés, des déités locales et des divinités hindoues, dont l’importance 
varie de lieu en lieu (Brinkgreve, 1997 : 228). 
Dans les grandes lignes, Fred Eiseman résume ainsi l’hindouisme balinais : le•la 
fidèle hindou•e possède une âme, atman ; il•elle a un devoir tout au long de sa vie, 
dharma, qui dépend de sa naissance et des circonstances (devoirs traditionnels 
selon sa classe, sa profession, son statut) ; il•elle accumule nombre d’actions 
(positives ou négatives), karma ; à sa mort son esprit est puni ou récompensé, 
karma pala, selon que son karma correspond à son dharma ; il•elle sera alors 
réincarné•e, samsara ; et en ayant achevé une parfaite correspondance entre son 
karma et son dharma après plusieurs réincarnations, son esprit quitte le cycle 
récurrent de naissance et renaissance pour atteindre le vide sublime, se détachant 
de tout lien terrestre, moksa (1990 : 11-14, 2005 : 5). A Bali, l’âme renaît au sein 
du lignage, elle retourne dans sa famille (Belo, 1966 : 13). Une anecdote de mon 
terrain illustre cette représentation du cycle de la vie à travers les propos 
d’I Nyoman du homestay d’Ubud. Quand je lui ai demandé s’il était intéressé à 
venir en Suisse, il m’a répondu par l’affirmative pour y travailler. Quand je lui ai 
suggéré un séjour en tant que visiteur, il m’a répondu peut-être dans une autre 
vie. Son devoir dans sa vie présente est de travailler pour subvenir aux besoins de 
sa famille. Il n’a pas l’idée de s’accorder une longue période de loisir à l’étranger. 
J’ai eu l’impression que pour lui, c’était comme s’il n’en avait pas le droit. 
Eiseman (2005 : 6) et d’autres (notamment Geertz, 1983 : 229) qualifient Bali 
comme étant une île d’hindouisme dans une mer d’islam. L’hindouisme balinais 
est officiellement nommé Agama Hindu (religion hindoue)1 depuis la première 
moitié du vingtième siècle (Picard, 2002 : 120). A la fin de la Seconde Guerre 
mondiale, l’Indonésie connaît la fin du colonialisme hollandais et devient la 
République d’Indonésie. Le nouveau gouvernement est confronté à une multitude 
de cultures distinctes (mœurs, langues, vêtements, gouvernements, religions) 
réunies en une seule nation. Lors du processus de mise en place du cadre légal et 
des structures religieuses, l’islam est devenu la doctrine d’Etat qui a pour 
conséquence un seul dieu tout puissant, sans en mentionner le nom. Mais dans 
un but d’unification, dans un pays étatiquement monothéiste, que faire des 
                                                          
1
 Sukarno a retenu la dénomination « Agama Hindu » et refusé celle de « Agama Hindu Bali » (la 
religion hindoue balinaise). 
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religions polythéistes telles que l’hindouisme et le bouddhisme ? L’indépendance 
de l’Indonésie et la dictature de Suharto auront une influence sur l’hindouisme 
balinais. Le comité indonésien Parisada Hindu Dharma1 a pour mission de 
réformer l’hindouisme balinais. Ainsi, les nombreuses divinités sont considérées 
comme la manifestation d’un seul dieu tout puissant, une sorte de retour au 
principe de brahman2, auquel il a fallu donner un nom : Sang Hiang Widhi 
(Eiseman, 2005 : 5-7). Il est « la synthèse absolue, source et totalité de toute la 
création. (…) Il est Brahma dans son pouvoir créateur ; Shiva lorsqu’il agite les 
forces de destruction ; Vishnu par son pouvoir de protection. Et à l’infini, il revêt les 
aspects de toutes les divinités. (…) Chaque fois que les Balinais[•es] rendent 
hommage à l’une d’entre elles, ils [elles] honorent indirectement Sang Hiang 
Widhi, par cette notion d’universalité » (Delcourt, 1978 : 25). Ce nom était utilisé 
par les missionnaires de l’église réformée hollandaise à Bali pour traduire le terme 
du dieu de la bible. Sang Hiang Widhi est devenu une sorte de version balinaise 
d’Allah qui a ainsi rendu possible la reconnaissance, par le gouvernement central, 
de l’hindouisme balinais en tant que religion officielle. Cependant, dans les faits, la 
réforme est inefficace et la croyance des parents pratiquée traditionnellement 
influence leurs enfants bien plus que la théorie enseignée dans les écoles 
(Eiseman, 2005 : 7). Il n’y a ni temple, ni jour de célébration, ni offrandes dédiés à 
Sang Hiang Widhi, il est honoré seulement lors de la création d’un nouveau village 
selon Jérôme Delcourt (1978 : 24). On constate ici la création officielle d’un dieu 
unique, adapté à une religion syncrétique dite hindoue, polythéiste, dont la 
croyance originelle est d’abord animiste… 
Cette étiquette hindouiste donnée à Bali à la suite de la colonisation hollandaise 
est une création de presque toutes pièces. On a vu ci-dessus comment Bali a été 
officiellement déclarée de religion hindoue. Une indianisation qui relève d’un parti 
pris indocentrique, comme l’explique Jean-François Guermonprez (2001), car 
                                                          
1
 Fondé en 1959 d’abord sous le nom de Parasida Hindu Dharma Bali, puis ne concernant pas que 
Bali par Parasida Hindu Dharma en 1964, et finalement Parasida Hindu Dharma Indonesia en 
1986, marquant ainsi la volonté d’unifier tous les hindous de l’archipel indonésien (Bakker, 
1997 : 18-19). 
2
 Brahman est la force qui imprègne tout l’univers, « qui se manifeste dans toutes les formes qui 
englobent tout ce qui existe dans l’univers. (…) Le monde tangible se compose de diverses 
manifestations de brahman, c’est le cas des divinités de l’hindouisme classique » (Eiseman, 
2005 : 6, ma traduction). 
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malgré les influences hindouistes, il s’agit d’un hindouisme dé-hindouisé et 
balinisé. Face aux colons hollandais puis à la République d’Indonésie, les 
Balinais•es ont été amené•e•s à s’interroger sur leur identité pour se définir auprès 
des administrations coloniales, puis du nouvel Etat, démarche qui n’avait pas été 
nécessaire jusque-là. Sous la pression, ils•elles ont « fabriqué » une religion afin 
que leurs rites traditionnels soient légitimés comme une vraie religion aux yeux du 
gouvernement indonésien. Guermonprez (2001) compare certaines conceptions et 
pratiques religieuses fondamentales et démontre que l’hindouisme balinais n’est 
pratiquement en rien semblable à l’hindouisme indien. Pour Guermonprez 
l’expression d’« indianisation » de l’île est vague et ne prend pas en compte le fait 
que : « les mots (sanscrits) ne sont pas les choses (balinaises), que l’usage par 
les prêtres nobles (pedanda) de techniques rituelles complexes d’origine indienne 
n’autorise pas à conclure sans précaution que la religion balinaise relève de 
l’hindouisme » (1998 : 75). Par exemple, la signification ou la représentation de 
certains termes du sanscrit n’est parfois pas la même à Bali qu’en Inde. Un autre 
exemple, est la priorité des Balinais•es d’accomplir correctement les rites – et 
ils•elles se soucient peu de savoir quel dieu est alors vénéré – dans le but de vivre 
bien ici-bas en harmonie avec les forces (positives ou négatives) qui les entourent, 
avec comme issue une réincarnation dans le corps d’un descendant. L’idéal de 
délivrance hindou, qui est de viser le détachement du monde durant son existence 
ne correspond pas à la philosophie balinaise, la conception clé étant l’ancestralité 
(2001 : 278). Peut-être que les Balinais•es se soucient peu du dieu vénéré, 
Clifford Geertz le mentionne également (1983 : 139-140). Cependant ils•elles 
semblent savoir qui est vénéré à quelle occasion. Par exemple, lors du 
nelubulanin1 pour un bébé, les offrandes sont destinées à Surya, le dieu du soleil, 
d’après Soraya de Kalibukbuk. Surya est un avatar de Shiva. Lors de mon séjour 
à Tangkup, j’ai assisté aux préparations et aux célébrations du galungan et du 
kuningan. D’après le Ubud Community News (2008 : 17), galungan est le jour le 
plus sacré à Bali. Les offrandes sont destinées à Sang Hiang Widhi pour la 
prospérité et la bénédiction du monde. Tinit me dit que c’est un peu comme notre 
fête de Noël. Un des éléments principal des offrandes inhérentes à galungan est 
                                                          
1
 Nelubulanin est la fête des trois mois balinais (selon le calendrier Pawukon, cent cinq jours, voir 
plus bas la note concernant l’odalan).  
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le penjor, un long bambou dressé devant l’entrée des maisons, dont l’extrémité se 
courbe sous le poids des décorations. Son mari, I Ketut, m’explique que c’est pour 
le dieu Rudra de Besakih le temple mère situé sur le mont Agung. Rudra est la 
facette sombre de Shiva et le Pura Besakih est dédié aux trois principaux dieux 
Brahma, Vishnu et Shiva et à de nombreuses autres divinités mineures. Le penjor 
représente le volcan Agung1.  
 
Les penjor le long d’une rue 
Certains emprunts à l’Inde ont été intégrés à une infrastructure rituelle 
préexistante, certains rites sont indéniablement d’origine indienne avec leur 
singularité balinaise. « Il semble clairement établi sur la base des documents 
existants que les influences religieuses venues de l’Inde sont le fait de prêtres 
lettrés, indiens ou indonésiens, qui ont apporté un savoir religieux 
vraisemblablement inspiré des textes sanscrits ainsi que des pratiques rituelles 
savantes » (Guermonprez, 2001 : 288). Un savoir transmis aux prêtres balinais et 
ignoré de la majorité de la population selon l’auteur. Il conclut que Bali a su 
recevoir et interpréter localement les influences indiennes. La variété des 
pratiques d’une région à l’autre, d’un village à l’autre est souvent soulignée dans la 
                                                          
1
 Il serait intéressant de connaître la signification indiquée par les écrits sacrés (lontar) ou de 
connaître la signification donnée par d’autres individus pour se rendre compte s’il s’agit d’une 
signification personnelle, locale ou générale. 
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littérature (Eiseman, 2005 ; Brinkgreve, 1997) et confirmée par mes 
interlocuteurs•trices. 
Guermonprez indique également que la tradition religieuse de Bali est 
« dépourvue (…) de ces élaborations construites, rationalisantes ou mystiques, 
mythologiques ou théologiques, qui, par ailleurs sont censées livrer le sens d’une 
religion » (2001 : 276). Pourtant, comme je l’ai précédemment mentionné, la 
religion et les mythes sont ancrés dans l’art balinais et par ce biais ils sont connus 
de la population. De plus, leur pratique reste liée à la religion. Mes 
interlocuteurs•trices m’ont précisé que la religion, dont les mythes qui la 
constituent, est enseignée à l’école : ils y apprennent le Ramayana et le 
Mahabharata. Le Ramayana est souvent joué au théâtre d’ombres (wayang kulit). 
De plus, ils•elles connaissent également par exemple le Barong, souvent dansé, 
tout comme le Legong1, entre autres. Delcourt relève que l’art est l’exemple même 
de la diffusion de l’influence venue de Java, d’abord auprès de l’élite côtoyant les 
rajahs puis auprès de la masse populaire. Un art intimement lié à la religion 
(Delcourt, 1978 : 70) : 
« créer de belles choses est un moyen individuel et collectif de 
rendre grâce aux dieux. La recherche esthétique n’est pas 
accomplie pour elle-même ; c’est une façon d’exprimer sa foi et de 
se concilier les divinités. Cela se retrouve dans les sculptures qui 
ornent les portes de temples, dans les démons en pierre qui en 
gardent l’entrée mais surtout dans le décorum entourant chaque 
cérémonie religieuse : musique, danses, offrandes. Dans ce sens, 
l’art ne se sépare pas de la vie quotidienne ; il en est même une 
composante fondamentale, puisque la vie quotidienne est 
intimement mêlée au Sacré (…) Mais l’art enseigné de cette façon 
(esthétique) permet essentiellement à l’individu de mieux s’insérer 
dans la société. Il devient ainsi un mode d’expression naturel 
intégré dans le quotidien ; cette conception est renforcée par le fait 
                                                          
1
 La danse du Barong est d’origine animiste. Elle met en scène la co-existance du bien et du mal et 
les rituels de transe. Tandis que celle du Legong est d’origine hindoue et raconte l’histoire d’un 
roi qui enlève une jeune princesse, de la guerre que son acte provoque et d’un corbeau qui lui 
annonce sa défaite. 
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que la création ne soit pas conçue pour durer. Les matériaux 
employés et le climat de l’île ne le permettent pas ». 
Les Balinais•es « hindou•e•s » entretiennent un rapport particulier entre le monde 
du visible (sekala) et celui de l’invisible (niskala). L’un et l’autre sont autant 
importants. Quelle que soit la définition de la religion balinaise, la dévotion 
religieuse est prépondérante au quotidien dans la vie des Balinais•es. Elle se 
traduit, entre autre, par les offrandes quotidiennes, par les nombreuses 
cérémonies qui ont trait à la vie de l’être humain (rites de passage), à la 
construction d’une maison, à la célébration d’une divinité, à l’odalan1 du temple 
familial, à la culture du riz, etc. Le dessein étant la recherche de l’harmonie pour 
maintenir l’équilibre et s’assurer les bons augures. Les musulmans, bouddhistes et 
chrétiens sont présents mais restent minoritaires. Cette mise en contexte est un 
schéma simplifié d’une organisation sociale complexe qui tend à être la norme, le 
modèle dominant, mais nous verrons avec les données du terrain que certaines 
réalités sociales (celles que j’ai rencontrées) diffèrent de ce schéma général. 
Après ce tour d’horizon, je reviendrai sur la dévotion selon le genre dans le 
chapitre suivant. Mais il est d’abord pertinent de définir les offrandes, de décrire 
l’apprentissage de leur fabrication et la répartition des tâches relatives à leur 
préparation. 
                                                          
1
 Odalan signifie anniversaire. Selon le calendrier balinais Pawukon l’année compte deux cents dix 
jours. Le calendrier n’indique pas quel jour nous sommes, mais de quel type de jour il s’agit 
(favorable ou défavorable notamment). Le calendrier Pawukon est utilisé avec le calendrier 
d’origine hindoue Saka de douze mois lunaires. Pour plus de détails sur les calendriers balinais 
et leurs usages, se référer à Geertz (1983 : 143-151), ainsi qu’à Breguet et Couteau (2002). 
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Les offrandes et le genre 
La notion d’offrandes 
L’offrande est un don dans un contexte d’échange rituel. Ce don sert à honorer les 
divinités. Comme l’indiquent Hubert et Mauss, l’offrande est « un don de l’homme 
[la femme] aux dieux » (1968 : 195), dont l’intention est de les remercier ou 
d’acquérir leur bienveillance, à Bali pour la journée et la vie de l’individu, de sa 
famille et de tous les habitants de l’île. Ce don se définit en termes de sacrifice 
(Hubert et Mauss, 1968). « Derrière le sacrifice, il y a l’idée de purification qui est 
la condition nécessaire à l’obtention de la protection divine » (Ghasarian, 
1992 : 84). Il s’agit dans ce contexte du don de soi où le•la fidèle opère, à travers 
l’offrande, un sacrifice, un sacrifice de lui•d’elle-même. Cette forme de sacrifice est 
confirmée par Eiseman (1990 : 216) qui signale que de préparer soi-même 
l’offrande est une sorte d’autosacrifice pour remercier dieu. Il précise que la 
plupart des Balinais•es ne vont certainement pas exprimer l’idée ainsi. Ils•elles 
font des offrandes parce que c’est ce qu’ils•elles ont appris à faire. Ils•elles savent 
que dieu les aiment et c’est pourquoi elles sont faites. Cette forme de sacrifice se 
retrouve par exemple chez les Malabars de la Réunion, où le sacrifice est exprimé 
en termes d’offrande (j’offre) et de sacrifice physique (je fais). « En substitut de sa 
personne, le [la] sacrifiant[•e] peut aussi offrir quelque chose qui lui appartient. 
L’oblation peut alors être végétale et/ou animale. La contrepartie est généralement 
la bénédiction, la protection et la prospérité » (Ghasarian, 1992 : 84). Je retrouve 
dans le discours de mes interlocuteurs•trices les mêmes expressions d’offrir et 
faire dans leur acte de dévotion. Le don en termes d’échange rituel attend donc un 
retour : « dans tout sacrifice, il y a un acte d’abnégation, puisque le [la] 
sacrifiant[•e] se prive et donne. (…) On leur doit leur part, comme disent les 
Hindous. (…). Mais cette abnégation et cette soumission ne sont pas sans un 
retour égoïste. (…) C’est que, s’il [si elle] donne, c’est en partie pour recevoir » 
(Hubert et Mauss, 1968 : 304). 
A Bali, l’offrande n’est pas seulement végétale et/ou animale, elle peut aussi être 
une danse, une chanson, la lecture des manuscrits sacrés (lontar), la musique qui 
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sont exécutées en relation avec les cérémonies religieuses. Elle est quelque 
chose de tangible qui représente un esprit intangible (Eiseman, 2005 : 19). Dans 
leur définition du système sacrificiel Hubert et Mauss expliquent que « le sacrifice 
implique toujours une consécration ; dans tout sacrifice, un objet passe du 
domaine commun dans le domaine religieux ; il est consacré » (1968 : 200). 
L’offrande et les fidèles sont consacrés notamment par l’aspersion de l’eau 
lustrale (tirta) préparée par le pedanda. Par cet acte, le•la fidèle « a acquis un 
caractère religieux qu’il [qu’elle] n’avait pas, ou il [elle] s’est débarrassé[•e] d’un 
caractère défavorable dont il [elle] était affligé[•e] ; il [elle] s’est élevé[•e] à un état 
de grâce ou il [elle] est sorti[•e] d’un état de péché » (1968 : 201). 
L’offrande sert d’intermédiaire entre les fidèles et les divinités : « l’homme [la 
femme] et le dieu ne sont pas en contact immédiat » (1968 : 203) et la réciprocité 
attendue n’est pas forcément immédiate. A Bali, les offrandes sont le meilleur 
moyen de maintenir de bonnes relations avec les êtres invisibles (Brinkgreve, 
1997 : 229). Elles servent à expier, assurer, prévenir, protéger ou encore 
conserver l’ordre des choses. Les offrandes sont autant nécessaires que manger, 
respirer et dormir. Mais elles ne sont pas qu’une expression de sa foi personnelle, 
elles sont aussi un devoir attendu de la société (Eiseman, 2005 : 21, 25). Aucune 
cérémonie religieuse, qu’elle soit domestique ou publique n’est envisageable sans 
offrande. Les offrandes quotidiennes contiennent du riz et s’accompagnent 
d’autres, végétales. Dans le cadre de ma recherche, je me suis d’abord focalisée 
sur ce type d’offrandes parce qu’elles sont les plus présentes. L’origine des 
offrandes végétales est hindouiste. Elle provient de la Bhagavad Gîtâ, chapitre 9, 
verset 26, partie du Mahabharata, dans lequel Krishna, l’incarnation de Vishnu, dit 
au prince guerrier Arjuna (Eiseman, 2005 : 35, ma traduction) : 
« que l’on m’offre, avec amour et dévotion, une feuille, une fleur, 
un fruit, de l’eau, et cette offrande je l’accepterai. » 
D’autres contiennent également de la viande, notamment du porc, du poulet et du 
canard pour des occasions spéciales. Elles interviennent aussi dans ma recherche 
parce qu’elles m’ont été données à observer et concernent la distinction des 
tâches réparties entre les hommes et les femmes. Je décris les différents types 
d’offrandes dans la section qui suit. 
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En bref : différentes hiérarchies d’offrandes  
La multitude d’offrandes se décline en trois catégories de complexité se rapportant 
à trois types de cérémonies (Eiseman, 1990 : 221) et sont en partie dépendantes 
du statut social de la personne impliquée (Brinkgreve, 1997 : 229). Certaines sont 
utilisées pour un grand nombre de rites, tandis que d’autres sont spécifiques à une 
cérémonie particulière (ibid). Les offrandes dites simples (nista), dont les offrandes 
quotidiennes, tel le saiban, sont de simples carrés de feuille de bananier d’environ 
cinq centimètres sur cinq sur lesquels sont déposées des bouchées de riz cuit. 
Parfois une petite quantité d’autres aliments cuisinés est ajoutée. 
Les offrandes dites moyennes (madia), sont préparées lors de cérémonies plus 
importantes, au temple, ou à la maison lorsqu’il s’agit d’une occasion spéciale, à 
part la plus commune, le canang, d’usage quotidien. Celui-ci est utilisé seul ou 
associé à de nombreuses autres formes d’offrandes. Il est formé d’une base le 
plus souvent carrée dont le fond est en feuille de bananier, le pourtour en feuille 
de palmier à quatre angles droits est fixé à la base à l’aide de bâtonnets de 
bambou. Parfois il est de forme arrondie ou triangulaire. Le contenu est 
généralement composé de fleurs et d’une décoration en feuille de palmier 
finement découpée (sampian). Le type de fleurs et les décorations en feuille de 
palmier varient énormément, mais le plus souvent il contient des fleurs colorées 
de rouge, blanc et vert en référence à la trinité hindoue. 
 
Canang 
Ni Putu1 d’Ubud m’indique que tout le monde les connaît. Elles sont placées dans 
des endroits stratégiques du pekarangan. A l’extérieur devant l’entrée, sur le sol 
(pour apaiser les démons), sur l’autel qui garde le passage, auprès de chaque 
                                                          
1
 Entretien avec Ni Putu d’Ubud du 17 septembre 2008. 
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lotissement et au temple familial. I Putu d’Anturan1 m’explique que les Balinais•es 
procèdent à trois offrandes par jour, une le matin avec du café, une à midi avec du 
riz et une le soir avec des fleurs. Lorsque je discute de cette information avec 
I Ketut de Tangkup, il me dit qu’il s’agit là de la pratique rituelle des pedanda. Il 
s’agit en fait d’une différence locale. Il n’a pas été rare de voir à Lovina Beach, 
dans de petits autels au bord des chemins, des petites tasses contenant du café. 
La pratique que j’ai observée auprès de mes hôtes•ses confirme un rite quotidien 
avec les saiban et les canang. L’offrande déposée, le•la dévot•e assis•e sur ses 
genoux, se purifie en ramenant contre son visage, à l’aide de ses mains, la fumée 
du bâton d’encens allumé posé sur l’offrande et asperge l’offrande et sa tête d’eau 
lustrale (tirta) en murmurant un mantra s’il•si elle en connaît ou en remerciant pour 
ce qu’il•elle a et en demandant la protection des divinités. 
Les offrandes dites compliquées (utama), sont souvent élaborées directement par 
la tukang banten dans le cadre de cérémonies impressionnantes, telles que la 
crémation, le mariage, le limage de dents, etc. Elles sont souvent de grande 
dimension et lourdes. Elles se composent d’une base métallique dorée ronde 
munie d’une pointe verticale sur laquelle est empalée une tige de bananier. Les 
différents matériaux y sont fixés à l’aide de baguettes ou bâtonnets de bambou : 
fruits, cakes de riz coloré ou blanc, décorations en feuilles de palmier découpées. 
En plus de la « majesté » de leur esthétisme, les offrandes moyennes et 
compliquées se distinguent surtout par des variantes d’arrangements. Par 
exemple, dans le daksina, une offrande dans un panier cylindrique, on met un 
poulet grillé et on dépose sur le dessus un canang. Les offrandes peuvent contenir 
différentes viandes cuisinées ou encore des œufs. 
Ni Putu d’Ubud, qui je le rappelle est fille d’une tukang banten, et dont l’activité 
principale est la composition d’offrandes, a élaboré à l’aide de Ni Wayan et des 
voisines des offrandes compliquées à l’occasion d’un mariage auquel j’ai eu 
l’occasion d’assister. 
                                                          
1
 Entretien avec I Putu d’Anturan du 25 juillet 2008. 
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Offrandes d’un mariage 
Il a fallu plusieurs jours de préparation. Certaines offrandes servent d’abord de 
don aux divinités et ensuite elles servent de repas aux fidèles. Une fois seulement 
que les offrandes ont été offertes, une partie de leur contenu reste consommable 
après la cérémonie et est partagée entre les convives (riz, fruits, viande) ou 
ramenée à la maison pour la famille. Certaines ne peuvent être consommées que 
par le prêtre. 
La variété des formes, des contenus, des structures des offrandes, de leurs 
usages rituels avec leurs mantras respectifs font qu’il n’est pas, dans le cadre de 
cette recherche, approprié de les mentionner toutes dans le détail. Je me suis 
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intéressée aux offrandes les plus communes, celles que j’ai pu observer lors de 
mon terrain, notamment les offrandes quotidiennes, les offrandes pour l’odalan du 
temple familial, à l’occasion d’un mariage et pour les célébrations du galungan et 
du kuningan. 
A qui observe la fabrication d’offrandes, celle-ci peut sembler être une opération 
mécanique et répétitive. Elle requiert des compétences de maîtrise, de délicatesse 
du doigté pour obtenir un résultat raffiné et de la créativité pour leur beauté : there 
are rules for composants, in the sense that you give what you cook, but rest is 
creativity, your own style1. J’explique dans la section suivante la manière dont 
cette compétence est acquise. Les offrandes simples se fabriquent en à peine 
quelques minutes, tandis que les offrandes moyennes et complexes nécessitent 
plus de temps, jusqu’à plusieurs jours, voire semaines, pour les cérémonies 
importantes. En plus des éléments végétaux (fleurs, feuilles, bâtonnets de 
bambou, fruits, etc.), ces dernières requièrent aussi des préparations culinaires 
tels que le riz ou des gâteaux de riz, de la viande cuite. Des accessoires viennent 
compléter la dextérité des mains : teinture, couteaux, agrafes. La préparation de 
telles offrandes (moyennes et compliquées) nécessite de l’aide et tout le monde 
se mobilise pour entreprendre sa part des tâches. Je reviens plus en détail sur 
cette répartition plus loin. Ces préparations importantes mobilisent le capital social 
des familles, un réseau de relations en tant que ressource. La saisie du réseau 
social d’ego démontre que l’aide s’étend principalement à la famille et au 
voisinage et qu’elle est réciproque. Outre le capital social, les offrandes engagent 
de manière importante le capital économique. 
Les offrandes nécessitent beaucoup de temps et beaucoup d’argent est dépensé, 
alors même que les situations financières des familles ne le permettent pas 
forcément. Marie confirme mon observation quant à la présence de fruits qui ne 
sont pas produits à Bali : l’utilisation, dans la confection des offrandes, de produits 
inexistants auparavant, désormais importés, tel que des pommes du Japon ou des 
oranges du Chili. Les dépenses pour les offrandes augmentent, alors que la 
population balinaise n’en a pas les moyens2. Le choix des composants de 
l’offrande, leur taille, leur quantité est gage de prestige. Lorsqu’une famille a 
                                                          
1
 Entretien avec Ni Putu d’Ubud du 17 septembre 2008. 
2
 Entretien avec Marie du 2 octobre 2008. 
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beaucoup d’argent, les offrandes seront plus grandes, si elle a peu d’argent, elles 
seront plus petites ou alors la famille procède à un emprunt, m’explique I Made 
d’Ubud1. 
La situation de Soraya de Kalibukbuk2 illustre cet aspect. A propos des 
cérémonies autour de la naissance d’un enfant, elle m’explique que si la famille 
n’a pas assez d’argent pour effectuer la cérémonie des trois mois, elle fera 
seulement celle des six mois (otonan). Elle estime le coût d’une telle cérémonie à 
2'500'000 RP3 dont 50'000 RP pour le prêtre, le reste pour les offrandes et les 
frais inhérents à l’accueil des invités. Il arrive donc que sans argent, une famille se 
rende uniquement chez le prêtre avec la famille proche, cela coûte moins cher que 
d’accueillir de nombreux invités. C’est ce qu’a fait Soraya, elle n’a pas annoncé 
dans un premier temps à la communauté qu’elle avait un bébé. 
Le problème du coût se pose également en cas de décès. Lorsqu’une famille n’a 
pas suffisamment d’argent, on enterre le•la mort•e et la cérémonie de crémation 
aura lieu ultérieurement, lorsque la famille aura suffisamment d’argent. Il se peut 
qu’elle s’effectue en même temps qu’une autre pour limiter les frais. Une famille 
voisine d’I Ketut et Ni Ketut à Tangkup a vendu une partie de son terrain en rizière 
pour pouvoir payer la crémation de son défunt. Marie a vu une famille vendre son 
terrain pour rembourser le crédit bancaire contracté pour une cérémonie de 
crémation. Autre anecdote, son propriétaire lui a demandé de quitter son logement 
pendant trois mois pour qu’il puisse y entreposer des offrandes : il perd trois mois 
de loyer et sa locataire définitivement. Il préfère perdre de l’argent et se sentir en 
accord avec les dieux que d’en faire un peu moins et conserver une source de 
revenus4. Tout est fait pour ne pas bouleverser l’équilibre. Ces dernières situations 
démontrent que la dimension spirituelle prend le pas sur la dimension 
économique. 
Pour la famille d’Ubud, les offrandes sont aussi une source de revenus, puisque 
Ni Putu reçoit de l’argent en répondant aux commandes, mais ce n’est pas 
                                                          
1
 Entretien avec I Made d’Ubud du 6 octobre 2008. 
2
 Entretien avec Soraya du 20 juillet 2008. 
3
 Taux de change août 2008 1CHF = 8'474IDR (RP) ; 1$ = 9'289IDR. Le salaire de mes interlo-
cuteurs•trices varie entre 500’000 et 800’000 RP par mois. 
4
 Entretien avec Marie du 2 octobre 2008. 
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beaucoup selon elle. Le matériel pour une dizaine d’offrandes moyennes (canang) 
coûte 5'000 RP, une dizaine d’offrandes prêtes coûtent 7'000 RP. 
Cette première partie de chapitre met en évidence l’importance des offrandes à 
Bali, je vais maintenant expliquer l’apprentissage de leur fabrication et la 
répartition genrée des tâches en rapport à leur préparation et leur usage. 
L’apprentissage de la création d’offrandes – une socialisation 
différentielle ? 
Comme je l’ai déjà indiqué, la préparation des offrandes requiert des 
compétences, qui s’acquièrent dès l’enfance. Comment se déroule cet 
apprentissage, quels savoirs sont transmis, qui l’enseigne et existe-il une 
différence de genre dans cet apprentissage, une socialisation différentielle ? 
Comme l’observait déjà Margaret Mead (2004), « les catégories de genre, les 
représentations de la personne sexuée, la répartition des tâches telles que nous la 
connaissons dans les sociétés occidentales ne sont pas des phénomènes à valeur 
universelle générés par une nature biologique commune, mais bien des 
constructions culturelles » (Héritier, 1996 : 21-22). Cette construction culturelle 
s’opère principalement à travers la socialisation. Il est pertinent de préciser la 
définition du concept de socialisation utilisée ici. 
Je retiens la définition de Bolliet et Schmitt (2002) « la socialisation est le 
processus au cours duquel les individus intériorisent les modèles culturels et qui a 
pour but la formation de la personnalité de base et l’adaptation des individus à leur 
environnement social ». Le concept de socialisation permet de théoriser les 
mécanismes de transmission d’une culture, la manière dont les individus reçoivent 
cette transmission et intériorisent les valeurs, les normes, les rôles, les schèmes 
transmis. Par la socialisation, l’individu construit son identité, son rapport avec la 
société, ses sentiments d’appartenance à des groupes, pour finalement s’intégrer 
dans la société. La socialisation rend l’individu capable de mobiliser les 
dispositions adéquates au contexte spécifique. J’emploie le concept de 
socialisation comme un processus dynamique qui construit et change l’identité de 
l’individu tout au long de sa vie, comme le relève Muriel Darmon (2007 : 125) : « la 
socialisation ne se limite pas à ce qui est commun à tous les membres d’une 
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société mais s’étend à ce qu’il y a de plus individuel chez chacun ». Au travers du 
concept de socialisation, l’individu est considéré comme un acteur social d’un 
système mais également en tant que sujet individuel face à un système social 
complexe. Pour Berger et Luckmann (1986), la complexité de l’individu et du 
monde qui l’entoure multiplie les rôles différents à endosser et ainsi influence son 
identité. 
C’est à travers la socialisation que le genre est socialement produit et reproduit. 
Nous utilisons alors les termes de socialisation différentielle des sexes. Ce 
concept sert à « décrire l’inculcation des rôles de sexe. (…) Pour le maintien de 
l’équilibre social, les individus, nouveaux membres de la société, doivent 
intérioriser les normes de comportements attendus » (Zaidman, 2004 : 51). Les 
expériences sociales amènent l’individu à acquérir une identité sexuée qui 
correspond aux représentations dominantes de la distinction masculin-féminin de 
leur société. Le genre est créé par l’interaction avec les autres, au travers du 
regard des autres. La socialisation s’effectue par les contraintes, les reproches, 
les valorisations, des formes symboliques transmises par les pairs, la famille, 
l’école, les médias, etc., tant implicites qu’explicites. Elle inscrit dans l’esprit et 
dans la posture du corps les différences, des catégories binaires, relevant des 
qualifications et stéréotypes féminins-masculins qui sont à la fois des oppositions 
mais aussi des complémentarités. « La répétition quasi quotidienne des activités, 
les conditions spatiales et temporelles dans lesquelles celles-ci se développent, 
les objets sur lesquelles elles portent, la définition précise des places et des rôles 
de chacun contribuent incontestablement à cette ritualisation et à la normalisation, 
directe ou indirecte, des pratiques sociales » (Marchive, 2007 : 601). 
Les entretiens que j’ai menés me permettent de relever la manière dont la 
symbolique des offrandes et le savoir-faire de leur fabrication sont transmis. J’ai 
demandé à Ni Putu comment elle explique la signification des offrandes à ses 
filles. Elle me répond I can’t explain the meaning to my daughters1 et qu’il n’y a 
pas besoin, elles l’apprennent à l’école. Les enfants balinais apprennent 
également les épopées mythologiques, comme je l’ai indiqué plus haut. Certains 
récits deviennent des parties intégrantes de la culture, et sont rappelés à la 
                                                          
1
 Entretien avec Ni Putu d’Ubud du 17 septembre 2008. 
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population par des prestations artistiques. Le mythe y joue un rôle protecteur, car 
il est intégré à la religion, et en l’illustrant dans l’art il est une sorte de cérémonie, 
une sorte d’offrande. « Le mythe ne parle pas de l’Histoire : il véhicule un 
message. Sa fonction est de légitimer l’ordre social existant. (…) Cependant, 
toutes les sociétés n’ont pas élaboré de mythologies à proprement parler pour 
"fonder" la domination masculine, lui donner sens. Mais toutes ont un discours 
idéologique, un corps de pensée symbolique qui a cette même fonction de justifier 
la suprématie de l’homme aux yeux de tous les membres de la société, à ceux des 
femmes comme à ceux des hommes, car les uns et les autres participent par 
définition de la même idéologie, inculquée dès l’enfance. (…) Dans tous les cas, 
des ensembles de réductions symboliques donnent leur sens aux pratiques 
sociales » (Héritier, 1996 : 218-222). La légende du Ramayana transmet une 
représentation de la femme fidèle et dévouée à son mari, au travers du 
personnage de Sita, l’épouse de Rama. Dans la cosmologie d’influence hindoue, 
les divinités vont par paires, l’une masculine et l’autre féminine. L’image féminine 
a plusieurs facettes. Dewi Sri, déesse de la fertilité et du riz (Lakshmi en Inde) est 
également associée à la prospérité et l’harmonie de la famille. Tandis que Durga 
est la face sombre de la féminité (elle a dévoré le fils de Shiva), elle est la 
gardienne des cimetières. Dewi Saraswati, symbolise la conscience, la 
connaissance, l’art. Les dieux aussi personnalisent différentes facettes. 
Je n’ai pas outre mesure questionné mes informateurs•trices concernant la 
mythologie ou les représentations de la femme et de l’homme dans la religion, car 
je suis restée focalisée sur le thème des offrandes. Je les ai donc questionné•e•s 
concrètement sur leur connaissance des offrandes. Notamment lesquelles 
connaissent-elles•ils, de quoi sont-elles composées, à quelles occasions sont-
elles utilisées, ainsi qu’à quelle personne s’adressent-elles•ils pour connaître la 
signification des offrandes et qui peut les interroger sur la signification. Toutes et 
tous connaissent un certain nombre d’offrandes différentes, leur contenu et quand 
elles sont utilisées. Quant au savoir symbolique, Ni Putu répond clairement qu’elle 
obtiendrait des informations auprès de la tukang banten et que personne ne 
viendrait la questionner : Nobody. I can’t explain about the meaning1. Ni Wayan 
                                                          
1
 Entretien avec Ni Putu d’Ubud du 17 septembre 2008. 
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interrogerait la dayu biang1 et un homme qu’elle connaît, neveu du pedanda. Elle 
me dit que sa belle-sœur Ni Ketut (l’épouse d’I Nyoman), originaire d’un autre 
village, lui a demandé la signification des offrandes ici. Elle m’indique que le 
canang sari2 s’adresse à tous les dieux, but I don’t explain who the god is. They 
[children] know from the school, because we have religion courses in school. Not 
all parents can explain3. Ni Putu m’indique que les offrandes contiennent ce qu’on 
cuisine, qu’on donne d’abord aux dieux avant de manger. Dwi précise que 
lorsqu’un Balinais parle de manger, il s’agit de manger du riz. Tant qu’on n’a pas 
mangé du riz, on n’a pas mangé, même si on a mangé autre chose. C’est la 
même chose pour cuisiner. Si on cuisine de la viande ou des légumes, on n’a pas 
cuisiné si on n’a pas encore cuit le riz 4. C’est-à-dire que le riz est la référence en 
tant que repas et en tant que don aux divinités. Le riz est cuisiné une fois par jour, 
en général tôt dans la matinée, pour tous les repas de la journée, pour toute la 
famille et pour les dieux. C’est ce qu’expliquent Hubert et Mauss (1968 : 194) : les 
offrandes en tant que sacrifices servent « aussi à nourrir les divinités ». 
Je constate que les deux « professionnelles » en fabrication d’offrandes se 
réfèrent au clergé pour obtenir des informations quant à la signification des 
offrandes. C’est également le cas en ce qui concerne ce qui les compose. Toutes 
et tous à Ubud et à Tangkup indiquent également se référer à un•e membre du 
clergé, que ce soit la tukang banten, le pemangku, ou le pedanda. Mais certains 
ajoutent également des membres de la famille, soit Ni Putu ou Ni Wayan, soit un 
parent aîné (souvent la mère, ou la belle-mère, des tantes, ou encore le père). 
Cependant toutes et tous peuvent me répondre pourquoi elles•ils font des 
offrandes : avoir de la chance, obtenir la protection, nourrir les dieux avant de se 
nourrir soi-même en les remerciant pour cette nourriture, pour une bonne santé, 
pour se purifier. Ni Putu sait par exemple que les offrandes effectuées le troisième 
jour d’un décès servent à nettoyer l’âme et l’air du village, elles aident à ne plus se 
souvenir de la personne pour la laisser partir. Mes interlocuteurs•trices savent que 
chacun des composants a sa signification et lors de mes interviews informelles 
leurs réponses semblent démontrer qu’elles•ils la connaissent : I Ketut à Tangkup 
                                                          
1
 La dayu biang est la cheffe des tukang banten, elle est issue de la caste supérieure. 
2
 Le canang sari est le type de canang ordinaire utilisé quotidiennement. 
3
 Entretien avec Ni Wayan d’Ubud du 10 octobre 2008. 
4
 Entretien avec Dwi du 9 octobre 2008. 
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m’explique par exemple que le tissu blanc attaché au penjor représente Shiva, 
que les fleurs utilisées entre les mains jointes lors de la dévotion servent à se 
vider l’esprit, la fleur jaune s’adresse à Shiva, la blanche à Vishnu et que le dernier 
mélange de fleurs s’adresse à Brahma, que les grains de riz que l’on se dépose 
ensuite sur le front et les tempes symbolisent la recherche de l’équilibre. Ni Putu 
d’Ubud me dit que la fleur jaune s’adresse au dieu soleil, que toutes sortes de 
fleurs sont pour tous les dieux du temple familial, qu’elles signifient quelque chose 
de joli, un joli sourire, elles permettent de se vider l’esprit pour entrer en contact 
avec les dieux. I Ketut de Tangkup m’indique qu’on utilise les fleurs qu’il y a et que 
cela ne fait rien si elles ne sont pas de la couleur habituelle. J’ai constaté une 
variété de significations indiquées pour les mêmes détails. S’agit-il de différences 
locales ? Ou d’un manque de connaissances des significations écrites sur les 
lontars1 que possèdent les membres du clergé, ou alors d’une représentation toute 
personnelle ? La symbolique des offrandes qui pourrait expliquer que, par 
exemple, telle fleur est à l’intention ou représente telle divinité ne semble pas 
importante. L’offrande se compose de cette manière parce que la personne a 
apprise à la faire ainsi : la façon de faire provient de la tradition du village. We 
follow the village, we follow the ancestor tradition, nobody can change it2 me dit 
Ni Wayan. Les Balinais•es n’ont pas l’habitude d’expliquer pourquoi, quelle est la 
signification de tel acte, ils•elles s’interrogent peu, font ce qu’il faut d’après 
Eiseman. Selon lui, il s’agit d’une conséquence de la dictature ou le savoir 
représente le pouvoir et laisse peu de place au débat, où l’on ne pose pas de 
question (2005 : 27-28). Dans un film documentaire concernant le dialogue 
interreligieux en Indonésie (Kwark et Trubert, 2011), la pasteure de l’église 
réformée à Yogjakarta (sur l’île de Java) et directrice de l’ONG Interfidei – qui 
promeut les droits de l’homme et le dialogue interreligieux –, Elga Sarapung 
explique qu’à l’époque du « Nouvel Ordre », c’est-à-dire sous la dictature de 
Suharto, « le gouvernement nous avait appris à ne pas être ouvert en tant que 
société. Pour le gouvernement, la tolérance voulait dire parce que nous sommes 
différents, alors il ne faut pas débattre entre nous, ne rien faire qui puisse mettre 
en avant nos différences. Je pense que c’était une mauvaise éducation » (voir 
                                                          
1
 Les lontars sont les textes sacrés, les règles religieuses gravés sur des feuilles de lontar (sorte de 
palmier). 
2
 Entretien avec Ni Wayan d’Ubud du 10 octobre 2008. 
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aussi Geertz, 1984 : 512). Marie me confirme qu’à l’école les élèves ne posent 
pas de questions, comme c’est le cas en France par exemple. Ils ne demandent 
pas pourquoi, ils n’apprennent pas à remettre en question ce qui leur est appris ou 
débattre d’un thème. Cela confirme les propos de Guermonprez cité ci-dessus qui 
note le manque de besoin de savoir pour qui sont faites les offrandes mais relève 
l’importance de procéder correctement au rite. Geertz (1983 : 140) estime que le 
peu d’intérêt quant à la connaissance des dieux, leur personnalité distincte, relève 
de la « retenue » qui leur est due par leur position dans la hiérarchie de prestige. 
L’apprentissage de la fabrication des offrandes en tant que savoir-faire débute au 
sein de la famille, s’accompagne de l’enseignement scolaire et se poursuit auprès 
de la famille et d’autres membres de la communauté. Le principe de processus 
s’illustre parfaitement au travers des propos de Ni Putu d’Ubud qui m’explique que 
l’apprentissage de la création des offrandes s’effectue tout au long de sa vie, 
selon l’intérêt personnel, I am still learning. See a new one, see how it is done and 
try by myself1. 
Soraya de Kalibukbuk m’informe que ce ne sont que les filles qui apprennent à 
créer des offrandes vers l’âge de 10 ans2. Ce n’est pas le cas à Tangkup ni à 
Ubud, où tous les enfants apprennent la composition d’offrandes simples. La 
majorité de mes informateurs•trices ont commencé à apprendre à créer des 
offrandes entre quatre et six ans. Deux ont commencé entre sept et neuf ans et un 
seul, I Nyoman originaire d’une autre région, à partir de douze ans seulement 
(donc après sa scolarisation !). Ni Putu d’Ubud a commencé déjà à quatre ans 
avec sa mère par plier et assembler les végétaux à l’aide de bâtonnets en bambou 
(d’une épaisseur moindre qu’un cure-dents). 
                                                          
1
 Entretien avec Ni Putu d’Ubud du 17 septembre 2008. 
2
 Entretien avec Soraya du 30 juillet 2008. 
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Premier élément d’une offrande que Ni Putu a appris à plier et à assembler (feuille de palmier). 
C’est plus tard qu’elle a appris à les découper, vers l’âge de six ans. La famille, et 
principalement la mère, comme le confirme la saisie du réseau social, joue le rôle 
de transmetteur d’un savoir-faire. La mère de Ni Putu a aussi essayé d’apprendre 
à son frère, mais celui-ci n’a pas voulu d’après sa sœur Ni Nyoman1. Cette 
dernière ajoute que dans le cas d’une famille où il y a que des fils, les garçons 
apprennent à confectionner les offrandes. Au vu des différents niveaux de 
difficulté des offrandes, l’enfant apprend, au fur et à mesure, à confectionner des 
offrandes de plus en plus compliquées. Ni Wayan d’Ubud, considérée comme 
experte en offrandes, sans le statut de tukang banten, car elle est comme Ni Putu 
professionnelle dans le savoir-faire, a commencé à apprendre avec sa mère vers 
sept ans. Puis elle a aussi appris avec les membres du banjar. Elle dit tout savoir 
sur la composition d’offrandes, les simples, les moyennes et les compliquées. 
Mais elle dit aussi que seules les tukang banten savent fabriquer les offrandes très 
compliquées. Elle souhaite apprendre à fabriquer les plus compliquées quand elle 
sera plus âgée. Elle m’indique que son frère a appris à peindre, à préparer le 
lawar2, but offerings3 no, it is mostly women4. Pour Ni Nyoman, la sœur de 
Ni Putu, l’apprentissage est plus difficile, elle trouve cela compliqué et elle rajoute : 
you need talent to do offerings5. Ni Putu m’explique que sa mère lui a surtout 
montré comment s’y prendre, sans vraiment d’explications verbales, elle a 
regardé, essayé, c’est un savoir-faire. Elle-même n’a pas vraiment posé de 
questions à sa mère. 
                                                          
1
 Entretien avec Ni Nyoman, la sœur de Ni Putu, du 10 octobre 2008. 
2
 Le lawar est un mélange de viande, d’épices, de noix de coco râpée et d’haricots verts. 
3
 Sous-entendu les offrandes végétales. 
4
 Entretien avec Ni Wayan du 10 octobre 2008. 
5
 Entretien avec Ni Nyoman d’Ubud du 10 octobre 2008. 
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It is not difficult, I think that every women in Bali know how to do 
offerings. It is natural for Balinese women1. 
C’est « naturel », le terme est lâché par mon informatrice et il s’agit de « toutes les 
femmes ». Cette activité rituelle, traditionnelle, culturelle est si bien intégrée à 
force d’imitation, d’expérience régulière, qu’elle en devient naturelle pour ses 
pratiquantes. Le discours naturalisant des informateurs•trices fait l’objet d’une 
section particulière dans le chapitre suivant. 
L’anthropologue Julie Delalande (2007), qui oriente ses recherches sur l’enfance 
dans le cadre de l’école, identifie deux types de socialisation. L’une verticale, de 
l’adulte à l’enfant, l’autre horizontale d’enfant à enfant. Il ressort des interviews 
menées qu’il s’agit, à propos de cette pratique, d’une socialisation verticale dans 
un premier temps. Une part de la socialisation est l’apprentissage. Implicite et 
explicite, il est le processus d’acquisition d’un savoir-faire (de pratiques, 
connaissances, attitudes, valeurs culturelles). Il se complète par l’enseignement 
qui se différencie de l’apprentissage par une acquisition au moyen d’études, 
d’exercices et de contrôle des connaissances. La socialisation devient horizontale 
avec le temps, entre pairs, d’adulte à adulte. Cet apprentissage par la pratique, 
qu’on pourrait appeler « sur le tas », est nommé par Geneviève Delbos et Paul 
Jorion (1984 : 11) savoir « procédural » à l’inverse ou en parallèle à 
l’apprentissage à l’école d’un savoir, nommé savoir « propositionnel ». Ce dernier 
se transmet sous forme de propositions non logiquement connectées et qui se 
contentent d’énoncer des contenus à retenir. 
L’école, qui est mixte, enseigne aux écoliers la confection des principales 
offrandes de niveau simple. Ni Putu d’Ubud2 y a appris à six ans, le ketupat, une 
offrande spéciale que l’on prépare à l’occasion du ramadan musulman. It is the 
first we learned at the school, you know, also same that daily offering. Les feuilles 
de palmier sont découpées en bandelettes, celles-ci sont tressées pour former un 
petit panier, le riz est introduit dans ce petit panier qui est refermé par la dernière 
étape de tressage, puis le tout est cuit dans l’eau bouillie. Ensuite, comme l’a dit 
Ni Putu, l’apprentissage continue selon la volonté de la personne elle-même. 
                                                          
1
 Entretien avec Ni Putu d’Ubud du 17 septembre 2008. 
2
 Ibid. 
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Ni Wayan1 m’apprend que tout le monde apprend à confectionner le ketupat, mais 
que, à part cette offrande, les filles et les garçons apprennent des choses 
différentes. Par exemple, les garçons apprennent à construire le klakat, une 
structure en bambou qui est placé sous le dapetan. Les filles apprennent le 
dapetan, un ensemble d’offrandes, contenant notamment des cônes de riz cuit, 
utilisé pour l’odalan. 
 
Ketupat : petits paniers tressés renfermant du riz 
Je constate que la socialisation différentielle a bien lieu concernant l’apprentissage 
de la préparation des offrandes. Tant au sein de la famille, qu’à l’école, la jeune 
fille apprend à confectionner les offrandes végétales, tandis que le jeune garçon 
apprend à fabriquer des structures décoratives imposantes et à cuisiner des 
préparations à base de viande. Une répartition des tâches selon le genre est 
inculquée par l’apprentissage, chacun développe les compétences inhérentes aux 
activités dites féminines et masculines selon son sexe. Comment cette répartition 
se déroule-t-elle au quotidien dans la préparation des offrandes ? Je réponds à 
cette question dans la section suivante. 
La répartition des tâches relative aux offrandes – 
femmes, hommes : les contraires complémentaires ? 
Au sein de la famille de Tangkup, la mère effectue chaque jour les offrandes 
quotidiennes, parfois très tôt, parfois dans le courant de la matinée2. L’observation 
a eu lieu en temps de fête. Déjà plusieurs jours avant notre arrivée la famille 
                                                          
1
 Entretien avec Ni Wayan du 10 octobre 2008. 
2
 Notes d’observation du 15 août au 15 septembre 2008. 
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s’affaire à préparer les offrandes pour galungan qui a lieu le surlendemain. Des 
chants et des sons, parfois musicaux, parfois un simple battement continu, 
résonnent depuis les villages alentour pendant presque toutes les nuits. Ils sont 
accompagnés par les cris des geckos. Tinit prépare les jaja, des cakes de riz. Puis 
avec son mari et un voisin, ils se rendent tous les trois en face de leur maison, où 
il y a suffisamment de dégagement pour pouvoir préparer le haut penjor. I Ketut et 
son voisin se sont occupés de couper un long chaume de bambou. Partant du 
principe que les offrandes relèvent du domaine des femmes, je me demande si le 
penjor est un ornement ou une offrande. I Ketut m’explique que cette longue tige 
en elle-même peut être considérée comme une décoration, mais qu’en y ajoutant 
les aliments préparés et la noix de coco, elle devient une offrande. Tinit prépare 
sur place les décorations végétales, comme les anneaux de feuille de palmier 
raccordés en chaîne par exemple. Son mari et le voisin les fixe à la perche de 
bambou. 
 
Préparation du penjor à Tangkup 
Une grappe de bananes, une noix de coco, un ananas en fleur sont ajoutés par 
I Ketut, ainsi qu’un tissu blanc, transpercé à l’aide d’une fine fibre de bambou, 
comme s’il s’agissait d’une aiguille. Le penjor est prêt à être planté devant l’entrée 
de la maison par les deux hommes. 
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Le matin de galungan, j’accompagne toute la famille au temple des origines. Tinit 
allume l’encens, toute la famille se rapproche devant le plus grand meru au toit de 
cinq étages. Je remarque les postures différentes entre les hommes et les 
femmes. Ces dernières sont agenouillées, les jambes serrées, tandis que les 
hommes sont assis en position du lotus ou accroupis1. La famille prie. Ensuite Tinit 
dépose des offrandes à l’entrée du temple en sortant et sur un autel en bambou 
fabriqué pour l’occasion au carrefour tout proche. Nous nous rendons au temple 
du village, pura desa2, seule Tinit et les filles pratiquent la dévotion. I Ketut discute 
avec un autre père de famille qui lui rejoindra son épouse devant le meru. Enfin, 
au temple des morts, le même cérémonial reprend devant différents meru, cela ne 
dure que quelques minutes. I Ketut procède à la dévotion seulement au second 
meru. Seule la mère de famille s’occupe d’apporter et distribuer les offrandes. Une 
seule personne représentante de la famille est nécessaire pour cette action. A 
notre retour, Tinit se rend au temple du village voisin. Elle y procède aussi à la 
dévotion, car il est plus proche de leur domicile que les temples du village. Ensuite 
elle effectue les offrandes au temple familial, devant les entrées du pekarangan, 
de chaque bâtiment intérieur et sur la route devant la maison. Dix jours plus tard, 
c’est la célébration du kuningan. Très tôt le matin, les offrandes sont déjà 
déposées autour et au sein de la maison. Au temple familial des parents d’I Ketut, 
Tinit, accompagnée des enfants, dépose devant chaque autel les offrandes mais 
au-dessous de l’emplacement usuel. D’ailleurs, elles n’iront pas aux temples du 
village, Tinit est sebel, impure donc vulnérable, en raison du décès de son oncle. 
Au sein de cette famille, je constate que la répartition des tâches concorde assez 
bien avec les normes traditionnelles, l’épouse s’occupe des offrandes 
quotidiennes et de la préparation des offrandes végétales lors de cérémonies 
spécifiques et des actes de dévotion et l’homme s’occupe des tâches dites 
masculines qui réclament de la force, des gestes virils qui nécessitent moins de 
délicatesse. J’ajoute qu’I Ketut m’avait dit qu’il devrait sacrifier un cochon, il s’est 
avéré qu’il s’est finalement procuré le cochon déjà cuisiné (babi guling) au 
                                                          
1
 Un autre détail relevant de la distinction genrée en relation au corps est visible : hommes et 
femmes portent le sarong, mais il est noué et ajusté sur la longueur de façons différentes selon le 
sexe. De plus pour les cérémonies, les hommes portent un bandeau sur la tête (udeng). 
2
 Aussi appelé « temple du grand conseil (des dieux) » (Geertz, 1983 : 16). 
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marché. Comme nous allons le voir au fil des paragraphes suivants, c’est très 
différent au sein de l’autre famille chez qui j’ai vécu. 
A Ubud, Ni Putu me dit que ce matin elle était à une cérémonie au temple familial 
des voisins, ensuite à un festival dans un temple et que ce soir elle se rend chez 
une famille du village dont un membre est décédé au matin1. Maintenant, avec 
Ni Wayan et trois voisines, elles sont affairées à préparer des offrandes pour un 
mariage, tout en discutant. C’est une activité méticuleuse, chacune accomplit une 
part particulière de la tâche avec habileté : l’une découpe des formes identiques 
dans un lot de feuilles de palmier, l’une attache à l’aide d’un bâtonnet en fibre de 
bambou les feuilles découpées déployées en éventail, une troisième remplit des 
cônes de feuilles de bananier de riz cuit. Une partie du riz reste blanc nature, une 
autre partie est teinte en rose et en jaune. Lors d’un changement d’étape dans la 
création, les voisines, plus âgées que Ni Putu, lui demandent ce qu’elle attend 
pour la démarche suivante. Elle leur montre comment elles doivent s’y prendre. 
L’une des voisines fait une erreur dans la position des rondelles de banane 
enfilées dans les cônes par-dessus le riz. Elle se fait reprendre par toutes les 
autres femmes et corrige son travail. Il s’agit d’une question de style dans ce cas. 
Les composants d’une offrande et une certaine base de forme répond à la 
tradition, mais la forme découpée des feuilles de palmier ou ici la position de la 
rondelle de banane dépend du style souhaité, celui de Ni Putu qui fait sa 
réputation. Ses filles aussi participent à cette activité de préparation d’offrandes, 
elles produisent chaque jour deux cent offrandes pour le voisinage. Ni Putu me dit 
que c’est pour qu’elles aient aussi un travail chaque jour et ne passent pas leur 
temps seulement à jouer. Leur père travaille la journée comme gardien à la 
Monkey Forest, le mari de Ni Wayan travaille aussi toute la journée en tant que 
chauffeur pour un hôtel de la place. 
Lors de notre second séjour à Ubud, la famille prépare l’odalan du temple familial2. 
Le temple familial concerne ici les membres du lignage. C’est l’effervescence, 
entre famille et voisins, je dénombre vingt-sept personnes, dont sept hommes 
(donc vingt femmes !), qui se consacrent à la préparation des offrandes. Les 
offrandes s’empilent sur les deux bale, la terrasse du bungalow du vieux Pak, une 
                                                          
1
 Discussion informelle avec Ni Putu d’Ubud du 6 août 2008. 
2
 Notes d’observation du 26 septembre 2008 au 16 septembre 2008. 
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partie de la cabane du jardin abrite les canards en train de cuire enfouis sous la 
cendre chaude. Pak fabrique une structure élevée sur quatre pieds en bambou qui 
servira de meru supplémentaire à l’occasion particulière de cette cérémonie. 
I Nyoman l’aide à « défibrer » un bambou. 
       
Préparation des offrandes pour l’odalan du temple familial à Ubud :  
les hommes ont aussi leur part des tâches 
Les hommes s’occupent du sacrifice des animaux (canard, poulet, cochon) avant 
de les cuisiner, ils deviendront les plats dénommés satè1, lawar. Pak est l’expert 
du canard fumé. Les têtes de canards sont ensuite empalées sur des baguettes 
piquées sur une noix de coco. Les hommes s’occupent également de décorer le 
temple familial de larges tissus aux couleurs flamboyantes, jaune, doré, rouge, 
noir et blanc en damier. 
Le jour précédent l’odalan a lieu une première cérémonie, le mecaru2, lors de 
laquelle se déroule au fond du pekarangan, un combat de coqs3. Le sang du coq 
vaincu calme les démons. Les combats de coqs sont autorisés dans le cadre 
d’une cérémonie. Une petite foule d’hommes extérieurs à la famille et de badauds 
                                                          
1
 Le satè est une brochette de viande. 
2
 Mecaru est la cérémonie de sacrifice aux démons. 
3
 Notes d’observation du 13 octobre 2008. 
Université de Neuchâtel  Mémoire de maîtrise universitaire 
Faculté des sciences humaines et sociales  Anaëlle FELLER 
Institut d’ethnologie   
  Wadon, lanang tur banten 
Les offrandes à Bali : une répartition genrée des tâches 
 
 
 60 / 119 
(touristes) forment l’arène. Les hommes observent attentivement : plusieurs coqs 
maintenus par leurs « manipulateurs »1 sont comparés, placés face à face, on 
examine leur comportement, peut-être pour décider lesquels se confronteront au 
prochain round. Cela permet également au public de faire son choix pour les paris. 
Tout le monde se retire, deux coqs et leurs manipulateurs restent au centre de 
l'arène, les hommes crient tchak tchak tchak à un rythme de plus en plus effréné, 
les deux manipulateurs s'écartent et s'éloignent du centre de l'arène, les coqs sont 
poussés l'un contre l'autre, le combat commence, ils se sautent dessus. Les mains 
des hommes sont levées, exhibant des billets, les paris continuent pendant le 
combat. La lame accrochée à la patte des coqs est leur arme de combat, d'un 
coup bref l'un d'eux est déjà blessé, mais il n'est pas encore mort. Le combat 
ralentit, les hommes placent alors les coqs sous leur cloche en osier, côte à côte, 
leur agressivité réapparaît, les hommes soulèvent la cloche et le combat reprend. 
Les hommes crient, des encouragements, des acclamations, positives ou 
négatives selon sur quel coq ils ont misé. Un des coqs est mort, le combat est fini, 
l'argent circule. On recommence. Quand la cérémonie le permet, des hommes de 
la famille se joignent à l’arène. Aucune femme n’est présente. Les combats de 
coqs, au cours desquels se jouent des positions sociales, pour un moment 
éphémère (Geertz, 1983 : 191)2, sont une affaire d’hommes. C’est également le 
cas des autres jeux de pari (gambling), comme la peinture et le dessin, tandis que 
la danse est une activité commune aux deux sexes (Belo, 1970a : 95). 
La cérémonie de l’anniversaire du temple familial aurait dû commencer dans la 
matinée3. La famille attend l’arrivée du pedanda qui viendra plus tard dans l’après-
midi, car il est encore occupé à d’autres nombreuses cérémonies, le calendrier 
balinais indiquant cette journée comme favorable. Lors de cette célébration, là 
également j’observe que les hommes et les femmes ont leur rôle dans le 
déroulement de la cérémonie, sous la conduite du pemangku qui guide les fidèles 
dans leurs actes. Des femmes et des hommes purifient l’entrée du temple à l’aide 
d’encens et d’eau lustrale, ainsi que d’autres lieux du pekarangan. I Ketut, le mari 
                                                          
1
 J’utilise le terme de Clifford Geertz (1983 : 177), car l’auteur précise qu’il ne s’agit pas forcément 
du propriétaire du coq. 
2
 Geertz précise qu’en plus du gain matériel, le vainqueur gagne le temps du jeu « de l’estime, de 
l’honneur, de la dignité, du respect ; en un mot, mais en un mot lourd de sens à Bali, de la 
position sociale » (ibid). 
3
 Notes d’observation du 14 octobre 2008. 
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de Ni Wayan, s’occupe du feu de fibres végétales, sur le sol, dans lequel on 
brûlera des offrandes, tandis que le pemangku fait résonner sa clochette tout en 
récitant des mantras. Deux à trois femmes purifient l’intérieur du temple durant la 
cérémonie, alors que le reste de l’assemblée discute. La famille (membres du 
lignage) est agenouillée et prie. C’est Ni Putu qui aspergera d’eau lustrale chacun 
des membres du lignage pendant la dévotion. 
 
Dévotion de la famille lors de l’anniversaire du temple familial à Ubud 
Avant ces deux cérémonies, Ni Putu et d’autres femmes se sont occupées de 
finaliser la préparation des offrandes, de les disposer, de cuisiner pour tous le 
repas. 
J’ai décrit ici la répartition des tâches observée à Ubud pour des cérémonies 
spécifiques. Concernant les offrandes quotidiennes, la situation est particulière1. 
Contre toute attente pour l’observatrice que je suis, tous les matins, c’est le grand-
père, Pak, qui dépose les saiban dans les différents lieux du homestay et effectue 
la prière. Son petit-fils, le jeune père du petit Anga, y procède également. C’est 
Ni Wayan qui dépose les canang. Singulièrement (par rapport à ce que prétend la 
littérature), ici des hommes s’occupent des offrandes quotidiennes. Le mari de 
Ni Putu, I Made, me confie que lorsque son père n’a pas le temps de s’occuper 
des saiban, il les fait parfois. Il m’apprend qu’avant d’avoir son emploi à la Monkey 
Forest, il aidait son épouse à préparer les canang, à les assembler seulement, il 
                                                          
1
 Notes d’observation du 4 au 15 août et du 15 septembre au 16 octobre 2008. 
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me dit ne pas savoir découper. Il ajoute que les hommes ont d’autres tâches, 
telles que couper le bambou, cueillir les noix de coco et les feuilles dans l’arbre, 
cuisiner le satè1. Le fait que ce soit des hommes qui procèdent aux offrandes 
quotidiennes ne semble pas exceptionnel ici : one people of the home do 
offerings, my father in law here m’explique Ni Putu2. 
Les résultats de la saisie des réseaux sociaux et de mes observations démontrent 
que lorsqu’il s’agit de préparer les offrandes quotidiennes, une seule personne de 
la famille s’en occupe, en tant que représentante de tous les membres et des 
lieux. Quand il s’agit d’offrandes spécifiques, nombreuses et élaborées, il est fait 
appel à d’autres membres de la famille nucléaire ou étendue, au lignage, au 
voisinage et si nécessaire à une tukang banten. Les noms générés confirment la 
prépondérance des femmes, dans cette activité particulière qui est une pratique 
rituelle, en tant qu’enseignante, source d’information et collaboratrice. 
L’observation de la répartition des tâches m’amène à questionner les 
acteurs•trices sur leur perception de cette répartition genrée. 
Comme je l’ai dit à propos de l’apprentissage en tant que socialisation 
différentielle, Ni Putu m’a déclaré que toutes les femmes balinaises savent faire 
des offrandes, que c’est « naturel ». En questionnant mes interlocuteurs•trices sur 
le rôle de chacun•e dans la préparation et l’usage des offrandes, la femme se 
situe au centre de cette activité mais de manière nuancée. I Ketut de Tangkup 
m’indique que le plus souvent les offrandes sont la tâche des femmes, mais il n’y 
a rien qui empêche un homme de participer à leur création. Mes observations l’ont 
démontré. Ni Putu me dit que ce sont surtout les femmes qui les font, mais les 
hommes aident aussi, notamment si on le leur demande et dans le cadre de 
cérémonies. Son mari, I Made, me révèle que parfois les hommes portent des 
offrandes au temple, mais alors les autres vont rire. Son frère aussi indique qu’il 
aide parfois son épouse, Ni Wayan, il apporte par exemple ce dont elle a besoin. 
La compétence dans le savoir-faire méticuleux et raffiné en ce qui concerne les 
offrandes végétales appartient bien à la gente féminine selon mes observations et 
                                                          
1
 Entretien avec I Made du 6 octobre 2008. 
2
 Entretien avec Ni Putu d’Ubud du 17 septembre 2008. 
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le discours des intéressé•e•s. Dwi explique que la répartition des tâches entre les 
femmes et les hommes est liée au caractère de chacun. 
La femme est dominée par la féminité, la douceur, sa douceur 
peut faire quelque chose pour l’offrande. L’homme est dominé par 
la masculinité. La masculinité de l’homme peut faire quelque 
chose pour l’offrande. Les deux apportent quelque chose de 
différent qui se complète pour que cela s’harmonise1. 
La femme s’occupe de ce qui est plus artistique, de la beauté, de la finesse. Les 
hommes, ils n’y arrivent pas. L’homme est plus « carré », il s’occupe de la viande, 
du travail qui nécessite de la force. Les femmes n’arrivent pas à tuer le cochon, à 
faire le lawar2. Mais lorsque c’est nécessaire, les rôles sont interchangeables 
comme me le précise Ni Putu d’Ubud : 
sometimes we (women) can do the things that man does and also 
the opposite but it is reasonably ! For example, if our husband is 
busy or sick, we can make lawar, also when women get 
menstruation man is also able to replace us to do the offerings or 
saiban. 
J’ai moi-même essayé de plier et d’assembler à l’aide de bâtonnets de bambou 
des pièces découpées de feuilles de palmier et de tresser un ketupat. Je constate 
à quel point ce travail délicat nécessite une compétence tant au niveau du savoir-
faire manuel que de la connaissance des composants acquise principalement par 
l’expérience. Ajuster le mouvement en y mettant ni trop, ni trop peu de force pour 
parvenir à percer le végétal sans le déchirer n’est pas aisé et je ne suis pas 
arrivée à un résultat de qualité malgré mes nombreux essais. Et il est cocasse de 
relever que mon mari y est rapidement et facilement parvenu. Cela démontre bien 
à quel point ces « qualités féminines » et « qualités masculines » sont des 
compétences acquises par un apprentissage qui participe à la construction sociale 
des rôles masculins-féminins. 
Ce discours naturalisant qui réduit les compétences à des qualités aboutissant à 
la complémentarité dans un but de bon fonctionnement s’apparente à une vision 
                                                          
1
 Entretien avec Dwi du 9 octobre 2008. 
2
 Ibid. 
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fonctionnaliste. Il reflète la philosophie balinaise de l’existence « d’une égalité de 
genre dans le principe cosmique féminin (Pradana), l’opposé complémentaire du 
principe masculin (Purusa). Le premier incarne le principe de la matière, le second 
celui de l’esprit. De leur union cosmique est né le monde, ou du moins c’est ainsi 
que l’explique la tradition shivaïste balinaise » (Couteau et al., 2008 : 7, ma 
traduction). Les différences existent, sont nécessaires et se complètent pour 
former un tout équilibré en harmonie. L’aspect binaire a beaucoup d’importance 
dans la pensée balinaise. Il se retrouve dans les notions de sekala et niskala, kaja 
et kelod1, et s’illustre notamment sur le saput polèng, le tissu à carreaux noirs et 
blancs qui « symbolise rwa binéda, les binarités fondamentales de l’univers : le 
jour et la nuit, le masculin et le féminin, (…) l’homme et la femme, et la plus 
importante de toutes, le bien et le mal, qui ne vont hélas jamais l’un sans l’autre » 
(Suradiya, 2006 : 29). La structure de l’univers ou des énergies cosmiques sont 
conçues de manière genrée et caractérisent les rôles, les activités et les fonctions 
féminins et masculins (Errington, 1990 : 18). Les mythes d’origine participent à la 
naturalisation des stéréotypes de genre. Les formes symboliques (mythes, rites, 
titres sociaux, etc.) structurent l’expérience de vie et donnent du sens, elles 
véhiculent des idées et des valeurs. 
La répartition des tâches est définie mais elle n’est pas figée. Chacun a donc son 
rôle, mais les deux peuvent faire la même chose sans que cela nécessite de 
débat, tant que le résultat est conforme à l’attente du rôle endossé (Karim, 
1995 : 36). Est-ce que la prise en charge de la préparation des offrandes et/ou de 
l’acte de dévotion est un choix personnel selon sa force de croyance ? Nous 
avons vu qu’une seule personne de la famille est nécessaire en tant que 
représentante. Il ressort de mes interviews que l’implication des individus dépend 
du temps à disposition et de leur volonté. I Made d’Ubud m’explique que, si 
quelqu’un est peu pratiquant, his life is not safe2 et que le regard des autres 
importe peu. Pour Soraya, cela dépend de sa propre foi, it’s up to you3. Elle ne se 
                                                          
1
 Le principe des deux extrêmes kaja et kelod qui gouverne l’univers balinais, en tant que bien-
sacré et mal-profane se transpose dans l’espace : l’intérieur, la montagne siège des dieux, 
l’extérieur, la mer résidence des démons, ce qui est élevé, ce qui est bas. Ce principe ordonne la 
construction des villages, des maisons, le corps humain est l’intersection entre la tête qui est kaja 
et les pieds qui sont kelod (Delcourt, 1978 : 22-23). 
2
 Entretien avec I Made du 6 octobre 2010. 
3
 Entretien avec Soraya du 30 juillet 2008. 
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rend aux temples du village que pour certaines cérémonies spécifiques. Mais elle 
fait des offrandes quotidiennes de fleurs à l’intention des dieux (et de fruits si elle a 
suffisamment d’argent) à tous les petits temples qui bordent la rue dans laquelle 
est situé son warung. Dwi précise la différence entre religion et coutume. Il 
m’explique que la cérémonie religieuse est suivie par la coutume. Il illustre ses 
propos par des exemples concrets : la décoration des temples, les offrandes, c’est 
la coutume, ce n’est pas la religion. Les hommes discutent, profitent des 
animations qu’il y a au temple. Ils participent à la coutume mais pas au religieux. 
S’ils ne prient jamais, c’est mal perçu, mais on ne peut rien faire. La religion c’est 
quelque chose de privé, soi avec dieu. Mais dans la vie, il faut respecter la loi du 
village. Si quelqu’un ne participe pas à la coutume [aux devoirs qu’implique 
l’appartenance à la collectivité], il n’a pas droit à sa carte d’identité, ni d’utiliser le 
cimetière pour ses morts, ni d’utiliser ce qui appartient à la communauté1. Geertz 
(1983 : 152) précise que « la vie quotidienne est si ritualisée et l’activité religieuse 
tellement civique qu’il est difficile de dire où l’une finit et où l’autre commence ». 
L’objectif premier de mon travail de mémoire est de saisir la répartition des tâches 
relative aux offrandes. J’ai décrit cette répartition et rapporté les propos de mes 
informateurs•trices sur ce point. J’ai ainsi répondu à mes questions de recherche. 
Il s’agit maintenant d’en discuter, de chercher comment les interpréter et de 
permettre de prolonger la recherche par de nouvelles questions à approfondir. 
C’est en proposant des regards croisés sur mes données au travers de deux filtres 
théoriques, l’un provenant des analyses occidentales sur le genre, l’autre du point 
de vue des analyses de et concernant l’Asie du Sud-Est. Il ne s’agit pas de 
prendre position pour l’une ou l’autre partie, mais de les prendre en considération 
pour permettre d’ouvrir des pistes de réflexion et de tenter d’éviter le biais 
ethnocentrique. 
  
                                                          
1
 Entretien avec Dwi du 9 octobre 2008. 
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Regards croisés sur le genre 
Quand il parcourt les ouvrages ou revues de la profession, l'anthropologue qui cherche à 
rester au fait des tendances de sa discipline est frappé par l'extrême diversité des objets, 
thèmes ou approches, et peut légitimement s'interroger sur l'exacte nature du métier qu'il 
exerce. Et ce d'autant plus que, tenu par son insertion dans des institutions de recherche à 
une spécialisation nécessairement pointue (géographique ou thématique), il éprouve un 
certain désarroi lorsqu'il est confronté à des secteurs du savoir anthropologique situés au 
plus loin de ses propres préoccupations. L'impression d'une absence d'unité, de « lieu 
commun », vient aussi des conflits internes à sa propre institution, de l'exotisme des styles 
étrangers — britannique, américain, mais aussi ceux qu'élaborent les sociétés autrefois 
objets exemplaires de l'anthropologie — qui dessinent un paysage d'obédiences théoriques, 
de visions du monde et d'objectifs disparates. Ces sentiments — inquiets ou désabusés — 
sont renforcés par l'irréfutabilité, découlant de leur caractère "littéraire" de descriptions 
plus ou moins argumentées, qui pourraient aussi bien être autres (avec d'autres termes, sous 
d'autres angles) mais toujours aussi adéquates au réel. 
Nicole SINDZINGRE (1986), « L’Anthropologie : une structure segmentaires ? », 
L’Homme, n° 97-98,  p. 39-61 
 
Comme je l’ai indiqué dans l’introduction, dans une approche féministe 
matérialiste occidentale, le genre s’analyse en termes de domination, notamment 
sur la base matérielle des rapports sociaux qu’est le travail. Ces rapports sociaux 
s’expriment à travers la division sexuelle du travail. Par travail, il ne s’agit pas que 
de la notion d’un emploi salarié, mais bien de toutes formes de tâches inhérentes 
aux individus qui ne sont pas forcément rémunérées. C’est pourquoi, je préfère à 
la notion de division sexuelle (ou genrée) du travail, celle de « répartition sexuelle 
des tâches » qu’utilise l’anthropologue française Françoise Héritier (1996). Elle est 
basée sur deux principes organisateurs : la séparation et la hiérarchie. La 
séparation – il y a des travaux d’hommes, des travaux de femmes – octroie 
tendanciellement à la femme la sphère reproductive au sein de la sphère privée, 
avec pour point d’orgue la quasi gratuité de son activité, particulièrement avec la 
prise en charge de la famille et du ménage et à l’homme la sphère productive, 
c’est-à-dire une activité rémunérée, l’accès à la sphère publique. La hiérarchie, 
par une valorisation différenciée des activités masculines et féminines, accorde 
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plus de valeur au travail des hommes qu’au travail des femmes (Kergoat, 
2004 : 35-36). Il est également utilisé les termes de « centralité » et de 
« périphérie » pour catégoriser la valeur des activités (Karim, 1995 : 19). Dans la 
société « euro-américaine », le contrôle économique et la force coercitive sont des 
marques de pouvoir (Errington, 1990 : 5). Des activités à fort rendement 
économique deviennent centrales a contrario des activités dites périphériques, 
pourtant nécessaires au fonctionnement de la famille et de la société, sans ou 
avec une faible rémunération. Cette hiérarchie et cette suprématie masculine sont 
pour les sociologues françaises Hirata et Kergoat (1998 : 99) un invariant en 
sciences sociales en ce qui concerne la répartition sexuelle des tâches. Ces 
auteures indiquent que « l’affirmation de l’existence d’un rapport de forces, qui est 
à l’origine même du concept sociologique de "division sexuelle du travail", comme 
expression d’un rapport antagonique entre les sexes » se retrouve dans 
différentes disciplines (ibid : 101). 
Analyser le genre c’est comprendre comment la hiérarchisation et la distinction se 
produisent et se reproduisent, en déconstruisant les catégorisations. Il est difficile 
de sortir de la dimension naturalisante qui est une manière d’asseoir le rapport de 
pouvoir (Scott, 2000 : 56). En effet, les modèles dominants de masculinité et de 
féminité sont des catégories qui structurent les personnalités, notre vision du 
monde et la société. 
Dans les deux sections qui précèdent (l’apprentissage et la répartition des tâches) 
j’ai décrit le genre sous ses deux aspects relevés en introduction : le genre en tant 
que système structurant et le genre en tant que principe de production et de 
reproduction de la différence sociale entre les sexes. Le premier crée une 
invisibilité des rapports de forces et les individus ne perçoivent pas l’organisation 
sociale « inégale » dans laquelle ils évoluent comme une construction sociale, 
mais comme étant naturelle, ce que nous pouvons constater dans les propos des 
personnes interrogées concernant les rôles de chacun•e, des rôles répartis en 
tâches féminines et masculines : la douceur de la femme, la force de l’homme 
(Dwi), mostly women do it, men have another job (I Made d’Ubud), les hommes ils 
n’y arrivent pas (Dwi). Des rôles expliqués par la représentation de mes 
interlocuteurs•trices de se compléter pour former un tout en harmonie comme l’a 
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indiqué Dwi (voir p.  63). Le contenu du discours légitime la distinction des rôles. 
L’utilisation des termes de Ni Putu, it is natural. It is like that for all women in Bali1 
montrent que, pour elle, les femmes posséderaient de façon innée les qualités 
requises pour cette tâche. Ces propos sont nuancés par sa sœur, pour qui le 
talent est nécessaire et la confection d’offrandes reste difficile pour elle. Nous 
avons pu lire dans la section précédente que lorsqu’une activité est réalisée 
facilement par une personne, qu’elle est devenue routinière, celle-ci oublie en 
quelque sorte qu’il s’agit d’une compétence acquise et non pas d’une qualité 
innée. Ni Nyoman ne pratique pas la préparation d’offrandes autant que Ni Putu, 
son manque de pratique, d’expérience rend l’activité plus compliquée à accomplir. 
Concernant le second aspect de la notion de genre, nous avons pu également 
constater (voir p. 47ss), que les rôles féminins et masculins sont inculqués dès 
l’enfance à travers la socialisation différentielle, c’est le processus de production et 
de reproduction des modèles dominants de genre. 
Mes données démontrent que, selon le modèle théorique occidental, c’est-à-dire 
en me basant sur l’analyse de la répartition des tâches comme rapport social entre 
les sexes et plus spécifiquement sur la préparation des offrandes en tant que 
pratique rituelle, la séparation des activités repose sur le genre. Cependant, dans 
ce cadre précis, il n’y a pas de séparation de sphère (productive et reproductive 
ou publique et domestique), puisque l’activité en elle-même poursuit le même 
objectif pour les deux sexes, elle est la même et pour l’homme et la femme, la 
préparation des offrandes s’effectue au sein du domicile. Cela implique que 
l’analyse de cette situation nécessite d’élargir la notion de tâches à l’ensemble des 
activités pour pouvoir établir une différence de répartition de tâches entre sphère 
productive et reproductive ou publique et privée. Je traite cet aspect dans le 
paragraphe suivant. Le travail de la femme est-il plus valorisé que celui de 
l’homme dans la préparation des offrandes ou le contraire ? L’observation de la 
répartition des tâches ne me permet pas de parvenir à cerner une hiérarchie, dans 
le sens où je n’ai pas d’éléments qui valorisent plus ou moins l’une ou l’autre 
tâche. Le discours des interlocuteurs•trices ne laisse pas non plus apparaître une 
différence de valorisation : 
                                                          
1
 Entretien avec Ni Putu du 17 septembre 2008. 
Université de Neuchâtel  Mémoire de maîtrise universitaire 
Faculté des sciences humaines et sociales  Anaëlle FELLER 
Institut d’ethnologie   
  Wadon, lanang tur banten 
Les offrandes à Bali : une répartition genrée des tâches 
 
 
 69 / 119 
we can't say women or man job are more valorised, because both 
of the work are supporting each other1. 
Dans leur représentation, l’une et l’autre tâche sont nécessaires dans leur 
différence et sont complémentaires. Mais je peux relever l’importance du rôle, 
tendanciellement plus fréquent, de la femme au sein de cette activité rituelle si 
nécessaire à la vie des Balinais2. Même si l’homme a sa part de tâches 
particulières, dans l’ensemble de la pratique rituelle, les offrandes végétales sont 
plus présentes que les offrandes nécessitant des armatures ou de la viande 
cuisinée. La femme est la plus active, spécialiste et transmet son savoir, de par 
l’attribution à la gente féminine de la majeure partie des tâches de cette activité. 
Cependant le cas d’Ubud nuance cette prépondérance concernant les offrandes 
quotidiennes, puisque des hommes de la maison s’occupent de préparer et 
déposer chaque matin les offrandes quotidiennes. Mais lorsqu’il s’agit de se 
rendre au temple ou de confectionner des offrandes plus compliquées (Ni Wayan 
s’occupe des canang qui sont plus compliqués à fabriquer que les saiban 
préparés par les hommes de la famille), les femmes (Ni Putu et Ni Wayan) s’en 
chargent, en tant que représentantes de leur famille. La personne qui s’occupe du 
domaine du rituel est-elle le « maître », la « maîtresse » de ce domaine ou est-elle 
le bras, l’outil, le prolongement des autres membres de la famille ? Hormis la 
valeur que le contenu d’une tâche spécifique suppose dans un contexte donné, 
c’est l’explication de l’origine de l’assignation qui doit aussi être spécifié dans son 
contexte socio-historique. Cette assignation repose dans la plupart des cas sur 
une origine idéologique (Mohanty, 1994 : 210). 
Cette pratique rituelle s’inscrit dans des structures sociales et il faut donc l’articuler 
à d’autres pratiques qui participent à l’organisation sociale. En élargissant le focus 
sur la société, la séparation des tâches et la notion de hiérarchie existent. En 
termes de séparation, il y a des activités d’hommes et de femmes illustrées 
notamment au travers des quelques exemples donnés précédemment (p. 60) et 
par l’affiliation à des organisations volontaires distinctes. En ce qui concerne les 
tâches au sein du ménage, l’homme et la femme y participent tous deux d’après 
mes observations. Il semble que la femme s’occupe de la cuisine, mais les deux 
                                                          
1
 Propos de Ni Putu transmis par courriel du 2 août 2011. 
2
 Nous avons constaté son importance dans les deux premières sections de ce chapitre. 
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parents apportent les soins aux enfants et, comme je l’ai indiqué, le mari de 
Ni Wayan récure le perron. Le nettoyage et la lessive du linge des bungalows 
loués sont attribués à I Nyoman qui est employé pour cette tâche. A Tangkup, 
c’est également Tinit qui s’occupe de la cuisine. Je n’ai pas eu l’occasion d’y 
observer d’autres tâches ménagères, en raison du mur qui séparait notre 
logement du sien. Les tâches s’assignent selon le besoin à la personne qui a le 
temps de s’en charger dans la famille de Ni Putu à Ubud : 
In my family we never plan time for activity. We just share the job : 
who has time they have to do ! For example, in the morning, Made 
going to clean up the house, I went to the market and cook foods 
for them, the children if they off from school they will help making 
offerings, or wash their uniform ! My father-in-law prays the 
Saiban1. 
Au niveau professionnel, comme je l’ai indiqué dans l’introduction en présentant 
mes interlocuteurs•trices, Ni Kadek d’Ubud, gère avec son compagnon la location 
de scooter. Ni Nyoman, la sœur de Ni Putu, est serveuse dans un restaurant. Tinit 
fait du petit crédit chez elle avec d’autres femmes du village et avec son mari, ils 
gèrent les bungalows des propriétaires français. Elle s’occupe de l’entretien et de 
la cuisine et lui des déplacements, tel un guide. Ni Putu d’Ubud en plus des 
offrandes, donne des cours de confection d’offrandes dans des hôtels de la place, 
elle reçoit une part de revenu du homestay pour les repas qu’elle prépare pour les 
touristes. Son mari occupe un emploi fixe à cent pour cent à la Monkey Forest, le 
mari de Ni Wayan est chauffeur pour un hôtel. Ces exemples me permettent à 
peine d’établir que peut-être les hommes occupent une activité professionnelle en 
tant qu’employé rémunéré, à l’extérieur de la sphère domestique, gagnant 
l’essentiel du revenu du ménage et que les femmes apportent un salaire 
complémentaire obtenu au sein de la sphère privée (Ni Putu) ou de la sphère 
publique (Ni Nyoman). Encore faudrait-il pouvoir établir l’apport de la rémunération 
de chacun•e pour établir une classification hiérarchisée octroyant au•à la 
détenteur•trice du revenu principal une forme de supériorité sur l’autre. Outre 
l’apport d’un revenu, il faudrait s’intéresser à qui revient la tâche de gérer le 
                                                          
1
 Propos de Ni Putu transmis par courriel du 30 juillet 2011. 
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budget familial. A Bali, le budget familial s’étend d’abord à la famille regroupée 
dans l’unité de cuisine, mais il se prolonge aux membres du pekarangan pour les 
besoins communs, voire à d’autres membres de la famille résidant ailleurs si une 
aide est nécessaire. La question du revenu est un élément essentiel à l’analyse 
occidentale dans une société capitaliste de l’inégalité entre hommes et femmes. 
Tous deux semblent s’occuper de tâches productives et reproductives. Le cas de 
Ni Putu montre qu’elle occupe une position dans les rapports de production de 
types domestique et capitaliste. La question du revenu est de plus à mettre en 
relation avec les autres tâches, « le travail d’entretien quotidien de la force 
travail » (Mathieu, 1991 : 31), notamment l’entretien du ménage et le soin aux 
enfants, ce qui se dénomme la « production domestique » (ibid : 32). Il faudrait 
donc étudier les rapports de production selon le genre en englobant toutes les 
activités quotidiennes (temps de travail et de loisirs, charges physique et 
psychologique des différentes tâches, rémunération, gestion du budget, etc.). 
L’anthropologue française, féministe matérialiste, met également en rapport la 
productivité avec les besoins énergétiques individuels (dépense et apport 
énergétiques). Ce que j’ai pu constater sur mon terrain avec Ni Putu, c’est qu’elle 
est toujours occupée et que les activités s’enchaînent. Elle se plaint d’être fatiguée 
et d’avoir des maux de tête, ce qui présume une charge physique et 
psychologique élevée. D’ailleurs, elle ne se voit pas pouvoir encore assumer la 
charge d’un emploi rémunéré supplémentaire : If they [women] have job for salary, 
they have to share time for work, children and social life ! For me, it is just enough 
to be a mother and a wife, although I really want to have a job and have money 
myself ! But social life, children, ceremony need me ! I take making offerings for 
sell although make little money, as side job making offerings sometimes make me 
very confuse when job as a mother, as a wife, as social women come at the same 
time !1 Mais je n’ai pas de données suffisantes qui me renseignent sur un 
découpage précis de l’organisation du travail, la productivité et les besoins 
énergétiques entre elle et son mari et les autres membres de la famille (Mathieu, 
1985 : 186). Nous verrons plus loin que l’étude ne peut pas se porter uniquement 
sur des éventuelles inégalités matérielles. 
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 Propos de Ni Putu transmis par courriel du 30 juillet 2011. 
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L’étude de la répartition des tâches comme je l’ai énoncée ci-dessus reste 
insuffisante elle-même. Elle s’inscrit dans un contexte politique, historique, 
économique, légal, religieux, etc. Je constate différents aspects symboliques et 
factuels dans l’organisation sociale qui tendent à interpréter les relations genrées 
en termes de domination masculine. En voici quelques exemples. 
Symboliquement, l’homme est kaja, la femme est kelod1 (Delcourt, 1978 : 23). 
Comme dans la plupart des sociétés traditionnelles, les femmes à Bali sont 
considérées comme impures (sebel)2 et particulièrement lors de leurs 
menstruations (Couteau et al, 2008 : 9). Le sang est associé aux forces négatives 
et c’est le principal ingrédient des offrandes adressées aux démons pour les 
calmer (idib : 128-129). Socialement, la filiation est patrilinéaire. Elle implique que 
l’héritage est attribué à la descendance masculine, pour autant qu’il y ait un 
descendant. Pour l’Australienne Lynette Parker (1997 : 501), qui s’est intéressée 
au rôle de la scolarité à Bali dans le processus de production de genre, les 
relations sont fortement genrées et patriarcales. Notamment en regard au système 
de parenté, à la résidence virilocale, à la réincarnation agnatique et aux différentes 
situations sociales énoncées ci-après. Jean Couteau (2008 : 8) qualifie également 
ce système de parenté de partenariat inégal entre homme et femme et il précise 
qu’il se reflète sous d’autres aspects de la vie sociale. D’après la littérature, les 
hommes seuls se rassemblent pour discuter des affaires du village au sein du 
banjar et prennent des décisions qui attribuent des tâches pour la collectivité 
(Geertz, 1983 ; Delcourt, 1978 ; Couteau et al., 2008 ; Guide Nelles, 2005) – des 
tâches qu’ils attribuent également aux femmes. Il est intéressant de noter que, 
malgré le système d’ancienneté, au sein du banjar, ce sont les plus jeunes adultes 
qui sont considérés, dans le sens où lorsqu’un fils rempli les conditions d’adhésion 
(adulte marié), le père quitte le banjar ou reste en retrait dans les discussions. 
L’assemblée du banjar masculine décrite dans les ouvrages n’est pas une réalité 
partout. A Ubud, il y a l’assemblée du banjar masculin et celle du banjar féminin. 
                                                          
1
 Je rappelle que ces deux antagonismes qui organisent l’univers balinais tout entier attribuent à 
kaja ce qui est sacré, favorable et à kelod ce qui est profane, défavorable. 
2
 Il serait intéressant d’analyser plus amplement la signification et l’usage du terme sebel, car il est 
traduit par « impur », mais aussi par « vulnérable », donc en danger face notamment aux 
démons. Les femmes sont sebel lors des menstruations, toute la famille (hommes et femmes) est 
sebel en cas de décès d’un de ses membres. 
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Les décisions prises par les uns et les unes sont partagées, comme me l’apprend 
Ni Putu : 
At the banjar usually men who discuss the important things, but 
our community (the wife organisation in the banjar) also we have 
activities every month ! When the men discuss they will share the 
topic with the wife because all of activities in banjar that will follow 
concern all community (men, wife, and adult, pemuda1). For 
example, before temple festival, one week before banjar will 
discuss what should we do, how big the ceremony will, and we 
have responsibility for that ! After that, wife will discuss for share 
what will we do, and who will do! Also same with the adult !2 
Comme je l’ai indiqué dans la présentation du contexte balinais, la femme est 
rarement indépendante, elle vit chez son père puis chez son mari. La femme 
honore les ancêtres de son père puis de son mari. Mais il arrive qu’un homme 
honore les ancêtres de son beau-père si celui-ci n’a que des filles. Selon Hobart, 
Ramseyer et Leeman (2001 : 107-109), le mari représente la famille devant la loi, 
les dieux et les ancêtres déifiés. En tout cas symboliquement aux yeux de la 
communauté, alors même que dans les faits, c’est le plus souvent la femme qui 
exécute les pratiques rituelles en tant que représentante de la famille et possède 
ainsi un rôle protecteur pour l’ensemble de la famille. Nous retrouvons là les 
stéréotypes attribués à la femme qui « prend soin » gratuitement dans l’antre 
domestique. Je relève ici la différence entre la production effective et le statut de 
la femme. En cas de divorce, sans faute grave avérée de l’époux, c’est l’homme 
qui conserve la garde des enfants et le patrimoine des époux. Cette règle est 
basée sur la loi coutumière (adat), qui est reconnue et appliquée par tous malgré 
la loi indonésienne. Cette dernière octroie à la femme la garde des enfants. Le 
taux de divorce est bas, et s’explique notamment par la perte considérable et la 
honte vis-à-vis de la collectivité comme conséquence pour la femme. Sans mari et 
sans enfant, elle n’a plus de rôle dans l’organisation sociale. L’ancien journaliste 
du quotidien français Libération, Eric Buvelot (2011), explique que dans le cadre 
de mariages mixtes, la loi indonésienne était sexiste jusqu’en 2006. Un étranger 
                                                          
1
 Pemuda signifie « les jeunes ». 
2
 Propos de Ni Putu transmis par courriel du 30 juillet 2011. 
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qui épousait une Indonésienne (Balinaise) devait renouveler au mieux tous les ans 
son permis de séjour, s’ils avaient des enfants eux aussi étaient soumis au 
renouvellement d’une autorisation de séjour, ils étaient légalement perçus comme 
des étrangers. Et la femme perdait son droit à la propriété. Tandis qu’une femme 
étrangère épousant un Indonésien obtenait la nationalité ainsi que leurs enfants. 
La loi a changé et désormais le mari étranger obtient après deux ans de mariage 
un permis de séjour permanent et ses enfants la double nationalité dès leur 
naissance. L’organisation sociale et les représentations symboliques attribuent à 
l’homme une forme de pouvoir formel. Mais de nouveau ici des généralisations 
risquent de placer les hommes et les femmes dans des catégories homogènes 
réifiées et ces exemples ne laissent pas de place à l’homogénéité des rapports 
sociaux. 
 
Cette analyse est à décentrer avec un nouveau regard. Comme je l’ai relevé dans 
la problématique à travers les propos Wazir Jahan Karim (1995), utiliser un 
modèle théorique occidental, dont les concepts et les objets d’analyses sont 
historiquement et socialement situés, n’est pas forcément adéquat dans ce 
contexte dont les conceptions et représentations sont si différentes du contexte 
occidental1. Utiliser un modèle issu de la pensée occidentale, n’est-ce pas faire 
paraître nos propres représentations de nos valeurs ? Il est donc utile de 
considérer également les approches du genre avec une orientation théorique 
originaire du Sud-Est asiatique, dont certain•e•s auteur•e•s occidentaux•ales se 
rapprochent comme nous le verrons. Il s’agit de redéfinir les notions utilisées. 
Pour comprendre le genre dans le contexte du Sud-Est asiatique, il faut, selon 
Shelly Errington (1990 : 58), comprendre les idées locales de pouvoir et prestige 
et connaître comment les gens définissent les hommes et les femmes. Mark 
                                                          
1
 Pour cette auteure – qui utilise les expressions théories occidentales, discours occidental, pers-
pective féministe occidentale, sans les définir précisément – le modèle théorique occidental 
s’inscrit notamment dans l’héritage du désenchantement post-moderne du marxisme et des 
travaux de Foucault. Il en découle selon elle que les notions utilisées en sciences sociales sont 
des dérivés sociaux de l’expérience européenne de la modernité. Elle généralise la pensée 
occidentale et l’expérience européenne. 
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Hobart1 (1995 : 137), souligne qu’il s’agit d’abord de s’intéresser à la 
représentation que se fait la personne plutôt que d’appliquer des modèles 
théoriques provenant d’un regard occidental concernant le genre. Nous avons vu 
que mes interlocuteurs•trices interprètent le genre en termes de complémentarité. 
Mais comment se définissent les concepts de hiérarchie, de sphère reproductive 
et productive, privée et publique, de pouvoir et de prestige en Asie du Sud-Est et 
particulièrement à Bali ? 
Intéressons-nous à la hiérarchie entre individus, avant de s’intéresser à la 
hiérarchie entre les activités, qui pourrait induire une hiérarchie entre individus. 
Karim postule que les chercheur•e•s doivent fournir la preuve que, 
particulièrement en Asie du Sud-Est, les femmes laissent aux hommes la 
domination de l’activité formelle et publique de la vie politique et religieuse, mais 
continuent de maintenir la prise de décision dans d’importants domaines au sein 
de la sphère informelle (1995 : 27). Selon elle, il est difficile pour les 
anthropologues occidentaux•ales2 d’envisager une situation où les relations 
hommes-femmes sont gérées de manière aussi souples et fluides qu’elles le sont 
en Asie du Sud-Est. Elles semblent hiérarchiques sur le plan formel, mais dans les 
activités quotidiennes, dans la vie familiale et sociale, les hommes et les femmes 
vont faire les choses qui leur semblent importantes sans affirmer qu’elles 
appartiennent à un ensemble d’activités plus utile ou plus indispensable qu’un 
autre (ibid : 26). L’anthropologue explique que les deux sexes sont appréciés pour 
leur capacité à cultiver les rôles de l’homme et de la femme, mari et femme, et que 
le pouvoir est défini sur la base de différences naturelles cultivées à l’optimum, 
pour faire ressortir le meilleur en la personne en relation aux autres (ibid : 36). Elle 
remarque que la perception populaire des différences entre hommes et femmes 
ne génère pas un discours qui place les uns ou les unes dans une position 
inférieure ou moins importante que les autres, du moins pas avant qu’il le leur soit 
dit par les modernistes préconisant les modèles occidentaux de changement et de 
développement (ibid : xiv). Elle confirme par-là mon impossibilité de cerner une 
hiérarchie dans la répartition des tâches. Cette imperceptibilité s’explique aussi 
                                                          
1
 Mark Hobart est un anthropologue britannique, qui mène des recherches sur les performances 
artistiques balinaises depuis les années septante. Ses recherches depuis les années nonante 
concernent l’impact des nouveaux médias. 
2
 L’auteure procède à cette homogénéisation sans plus de précisions. 
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par le fait qu’entre le discours et l’observation de faits bruts, il y a aussi 
l’« incommensurabilité » (Shutte, 2000 : 55), des éléments qui ne peuvent pas être 
complètement appréhendés dans leur signification par l’observatrice. Il y a ce qui 
est dit et observé qu’il faut comprendre dans un ensemble de significations locales 
et il y a le non-dit, le « langage silencieux » (Hall, 1984) qui, décodé, est tout aussi 
signifiant que ce qui a été verbalisé. Jane Belo (1966 : 14, ma traduction) écrit que 
« les Balinais ont leur propre vision de la distinction entre les sexes et des 
différences ou du manque de différences entre eux aux différentes périodes du 
cycle de la vie. L’aspect le plus important est la complémentarité des sexes, 
homme et femme ensemble forment une entité se complétant l’un l’autre. (…) les 
deux sexes sont interchangeables. (…) Chez les enfants en bas âge et les 
personnes âgées, la différence de sexe est sans conséquence. Ce n’est que 
concernant le domaine de la reproduction qu’il est nécessaire d’observer la 
distinction entre les sexes ». 
Pour Atkinson et Errington (1990 : vii), il n’y a pas de hiérarchie de genre, mais 
une hiérarchie par le statut, l’ordre de naissance et la force spirituelle, et ce sont 
l’existence d’antagonismes sexuels qui marquent les relations de genre. Errington 
(1990 : 47-53), concernant la société Wana du Salawesi, définit des différences 
dans les relations sociales de deux sortes : l’une hiérarchique, en termes de 
différence d’âge – elle fait là référence au statut d’ancienneté – et l’autre 
complémentaire, en termes de différences entre hommes et femmes qui 
s’apparentent à une relation frère et sœur plutôt que mari et femme. Les hommes 
et les femmes sont considérés comme étant dans l’ensemble la même sorte 
d’êtres, ceux dont les âmes et le fonctionnement sont très similaires ou analogues. 
Dans cette partie des îles de l’Asie du Sud-Est, les différences genrées tendent à 
être minimisées dans les champs rituel, économique, et vestimentaire. La 
terminologie de la parenté tend à être bilatérale et les hommes et les femmes sont 
perçus comme des êtres complémentaires ou même identiques à bien des égards 
(ibid : 39). L'étude de la famille balinaise par Hildred et Clifford Geertz (1975 : 56) 
rapporte qu’en dépit de la transmission héréditaire de la résidence commune 
(pekarangan) et de la terre par le principe de patrifiliation, les hommes et les 
femmes ont les mêmes droits et devoirs dans les affaires privées et publiques. Les 
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relations entre conjoints sont plus égales que hiérarchiques et ils prennent des 
décisions communes. Le couple se complète grâce à ses différences pour former 
une seule entité. Et il est au regard de la communauté une seule entité qui 
participe de manière unie aux activités sociales collectives. Pour ce couple 
d’anthropologues (dont le terrain date des années cinquante), il n’y a pas de forte 
opposition conceptuelle entre la masculinité et la féminité. La division des rôles 
sociaux ou des sphères d’activités selon le sexe est floue. Pourtant leurs 
descriptions révèlent une attribution des tâches ménagères aux femmes, des 
travaux explicitement masculins, etc., que dénoncent notamment les féministes 
européennes au travers de leurs analyses sur le genre. Nous avons vu dans les 
propos de Ni Putu ci-dessus (p. 70) qu’en ce qui concerne le fonctionnement du 
ménage, les tâches ne sont pas attribuées selon le genre, ce qui confirme qu’il n’y 
a pas de séparation distincte. Elle précise à propos de la distinction des tâches 
selon le genre : 
some women do men jobs and some men do what the women 
should do. Teamwork between the two is the best. But special for 
offerings mostly women do it.1 
Concernant la collectivité, les décisions sont prises également en assemblée 
(banjar), il n’y a pas un individu ou quelques-uns minoritaires face à la 
communauté qui puissent décider pour l’ensemble du travail collectif à accomplir 
ou de nouvelles réformes à appliquer. 
Quant à la hiérarchisation par valorisation d’une activité, elle s’énonce également 
dans la théorie en termes d’activité centrale et périphérique, comme je l’ai écrit 
plus haut. Karim soulève la question sur la manière dont sont déterminées les 
activités dites centrales ou périphériques, qui les détermine et selon quels critères. 
Selon une théorie du genre européenne ou issue de l’idéologie de la communauté 
en question ? Est-ce que les hommes et les femmes considèrent tel type de 
tâches en termes de « centralité » et de « périphérie » ou est-ce qu’il s’agit de 
notions basées sur les valeurs occidentales de travail – où la rémunération doit 
être immédiatement gratifiante, où les tâches sont converties en mesures 
monétaires (Karim, 1995 : 19) et le domaine public y est plus prestigieux que le 
                                                          
1
 Propos de Ni Putu transmis par courriel du 2 août 2011. 
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domaine privé ? A Bali, l’accès aux emplois publics est une forme de prestige. Il 
s’agit d’un service à la collectivité, qui « veut dire être distingué du flot de tous 
ceux qui ne reçoivent pas une charge comparable » (Geertz, 1983 : 137). Cette 
valorisation s’exprime par les titres publics officiels (chef de village, prêtre 
populaire, grand prêtre, etc.) dont l’accès est lié au statut selon le système de 
caste. Dans les hautes castes, l’accès est héréditaire, dans la caste des Sudra, 
l’accès s’opère par des élections, « le prestige décide de l’emploi auquel on peut 
prétendre » (ibid : 139). Les titres sont attribués aux individus, le statut du système 
de caste est attribué aux titres : « valeur spirituelle et position sociale coïncident » 
(ibid : 134). Je reviens sur les notions de prestige et de pouvoir plus bas. 
De par le passé historique et social de l’Europe et des Etats-Unis, nous opposons 
sphère publique et privée1, et valorisons l’accès à la sphère publique. Selon les 
Geertz (1975 : 46) les murs qui forment l’enceinte du pekarangan marquent la 
séparation entre le domaine public qui concerne les affaires du village et le 
domaine privé qui concerne la famille. L’homme a plus accès à la sphère publique, 
sortant dans ses temps libres à la rencontre d’autres hommes pour discuter, 
comparer leurs coqs, etc., tandis que les femmes restent le plus souvent proches 
ou au sein du domicile. La distinction publique-privée est nette tant dans « les 
idées que dans les institutions » (Geertz, 1983 : 137) et « le monde des dieux 
n’est qu’un autre domaine public, situé au-delà de tous les autres » (ibid : 140). 
Cette dernière indication rappelle l’importance de la représentation du monde 
dans l’organisation sociale. J’ai demandé postérieurement à Ni Putu comment se 
définissent sphères publiques et privées. Pour elle, cette notion s’apparente à la 
nôtre : More or less same as you, if at home we call private area because at home 
we stay, do our things individually without any disturbance from anyone. Public 
area like banjar we call public area where we gathering together, do any activities 
like ngayah2 with some other people. So, the conclusion is, there are huge 
differences between private and public, and it has to be followed3. Ses propos 
n’apportent pas de différence de valorisation de l’une ou l’autre sphère. Karim 
(1995), relève que les distinctions catégorielles de secteur public-privé ou formel 
                                                          
1
 Cette distinction est apparue avec le marché du travail lors de la révolution industrielle. 
2
 Ngayah signifie le travail volontaire. 
3
 Réponse de Ni Putu par courriel du 2 août 2011. 
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et informel dans le Sud-Est asiatique ne sont pas aussi importantes qu’il est 
prétendu dans la théorie sociale. Elle remet en question le présupposé d’une 
hiérarchie provenant d’une analyse avec un bagage académique occidental. 
L’anthropologue explique que dans l’activité économique moderne, les femmes 
sont de plus en plus mobiles dans le secteur non formel où elles peuvent 
poursuivre leurs activités « d’entrepreneuse » basées sur la production 
domestique. Il s’agit d’une façon traditionnelle de reconnaître le ménage comme 
« public » et de lier le domestique avec les activités économiques gérées et 
contrôlées par les femmes. Le cas de Ni Putu illustre parfaitement les propos de 
Karim, le travail de préparation d’offrandes peut être qualifié de domestique 
puisqu’il s’effectue au sein du pekarangan et est nécessaire à la famille. Il mêle le 
secteur privé et public puisqu’il s’agit d’une production dont une partie peut être 
privée et l’autre, la majeure partie, est commerciale en répondant à des demandes 
externes. Des femmes extérieures au pekarangan viennent l’aider ou elle-même 
se rend dans d’autres lieux pour la confection d’offrandes. La participation 
collective à la composition d’offrandes, qui selon le besoin est soit limitée à la 
famille élargie, au lignage ou au voisinage ou plus largement encore à la 
communauté, crée, selon Karim (1995 : 28), un système ouvert de relations 
sociales avec des limites indifférenciées du domaine privé et public, personnelles 
et communautaires. 
La notion de pouvoir nécessite d’être définie. La croyance animiste attribue le 
pouvoir à la force spirituelle de l’individu (un pouvoir qui relève de l’intangible) qui 
possède un potentiel spirituel. Ce potentiel se voit par des signes visibles dans le 
monde tangible. Ces signes ne sont pas considérés comme des motifs de prestige 
d’une personne mais comme des signes ou des conséquences de sa force 
(Errington, 1990 : 41-43). Cette définition du pouvoir devrait se traduire par 
autorité, dans le sens où un individu ne peut pas se l’attribuer à lui-même. Elle est 
formée par les valeurs et les significations communes à la collectivité. Les 
détenteurs•trices de ce pouvoir doivent eux aussi se soumettre aux règles qu’il 
impose (Théry, 2010 : 39). En Asie du Sud-Est, exercer le pouvoir dans le sens 
d’exercer une force, commander, révèle un manque de pouvoir spirituel et de 
Université de Neuchâtel  Mémoire de maîtrise universitaire 
Faculté des sciences humaines et sociales  Anaëlle FELLER 
Institut d’ethnologie   
  Wadon, lanang tur banten 
Les offrandes à Bali : une répartition genrée des tâches 
 
 
 80 / 119 
véritable force et diminue ainsi le prestige (Errington, 1990 : 5). A Bali, le système 
de caste attribue plus ou moins de pouvoir spirituel (Geertz, 1983 : 132) : 
« La sorte d’inégalité sociale que formule le système de titres 
statutaires n’est ni moral, ni économique, ni politique, non plus que 
le système d’étiquette qui le traduit – il est religieux. (…) Le titre 
d’un homme n’indique pas sa richesse, son pouvoir, ni même sa 
réputation morale, il indique sa composition spirituelle et la 
disproportion avec sa position profane peut être énorme. » 
Ni Wayan m’explique que l’on peut devenir tukang banten en provenant de la 
basse caste, même être plus experte dans les faits que la head of tukang banten 
(dayu biang), mais tout en restant subalterne hiérarchiquement et les rapports 
sont différents, mais maintenant seulement au niveau du langage utilisé1. Par 
exemple, malgré la valorisation par un titre public, les chefs de hameau (klian) 
sont plutôt des « serviteurs » des membres du banjar qu’en « possession d’une 
grande autorité formelle », et quelqu’un de prétentieux est vu avec méfiance 
(Geertz, 1983 : 20). C’est le « sens de l’intérêt public » (ibid : 137) qui prévaut, 
comme le souligne le terme utilisé pour les associations volontaires, seka, qui 
signifie « ne faire qu’un » (ibid : 27). Le principe de travail collectif atténue les 
possibilités d’individualisme. Je rappelle que la « philosophie » de l’existence à 
Bali, qui régit les activités de la vie quotidienne, est basée sur l’harmonie : 
l’harmonie entre les hommes et les dieux, les hommes entre eux et les hommes et 
leur environnement. Cette recherche d’harmonie et d’équilibre entre les forces 
positives et négatives, comme je l’ai expliqué dans la section « La croyance 
omniprésente à Bali » du deuxième chapitre, implique le respect envers les 
divinités, les autres individus et la nature. Le mythe du Barong, souvent dansé, 
illustre cette construction de la pensée. Il symbolise le combat entre le bien et le 
mal. A la fin de la bataille entre le Barong et Randga il n’y a pas de gagnant, 
l’harmonie est retrouvée. La tradition balinaise tend à perpétuer cette « culture » 
de l’harmonie dans ses différentes facettes (rituelles, sociales, artistiques). Cette 
construction de la pensée, qui relève de représentations symboliques, est dans les 
faits confrontée à une réalité sociale dans laquelle les individus tentent de se 
                                                          
1
 Entretien avec Ni Wayan du 10 octobre 2008. 
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situer. « Bali vit moins grâce à un sentiment diffus d’harmonie spirituelle que par 
un équilibre complexe de forces contradictoires » (Geertz, 1983 : 8). 
La « décentration » que j’ai effectuée ci-dessus démontre qu’il est nécessaire de 
comprendre le mode de pensée, les définitions des notions locales et la manière 
dont les catégories d’analyses s’articulent dans un contexte particulier pour 
comprendre les rapports de genre. L’analyse discutée sur la base des théories 
élaborées d’après les rapports sociaux de genre occidentaux et l’apport des 
réflexions à propos de ces théories par des intellectuel•le•s comme Karim, 
Errigton, Atkinson, ou encore Hobart, mettent l’accent sur la prudence dont il faut 
faire preuve dans les recherches menées auprès d’une société que nous ne 
connaissons pas. Mon analyse établit qu’une description de la répartition des 
tâches selon le genre d’une activité particulière ne suffit pas à étudier les rapports 
de genre. Elle propose donc des méthodes à utiliser que je n’ai pas pu mettre en 
œuvre sur mon terrain. Un autre moyen d’analyse pertinent est apporté par 
l’anthropologue indien Nitish Jha (2004) dans son article « Gender and decision 
making in Balinese agriculture ». Il postule que la prise de décision est une tâche 
par laquelle l’individu a une capacité d’influence. Certains rôles sont 
spécifiquement genrés et sont investis avec plus de pouvoir de prise de décision 
que d’autres. Il définit la prise de décision en tant que : assigner à chacun•e les 
tâches, déterminer l’usage du temps, du matériel, de l’énergie à dépenser en 
relation au bénéfice induit, définir les priorités du ménage et les critères pour les 
satisfaire, définir ses propres droits, prédestinés ou normatifs, dans le ménage. Il 
indique que les femmes balinaises sont considérées comme complémentaires 
encore subalternes aux hommes dans le discours religieux et populaire, mais 
dans l’acte social, quel que soit le contexte, elles ne sont pas explicitement 
exclues des prises de décision. Par exemple, « c’est relativement peu commun, 
mais pas étonnant de voir une femme préparer une rizière (…) ou un homme faire 
une offrande élaborée dans un temple (…). De telles tâches assignées sont le 
résultat de décisions prises une à une ou conjointement par les membres du 
ménage avec la finesse du sens des affaires nécessaire et le pouvoir de négocier 
ces accords l’un avec l’autre » (2004 : 554, ma traduction). Selon ses 
observations, Jha constate qu’aucun des deux sexes ne contrôle le processus de 
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prise de décision au sein du ménage. Les propos de Ni Putu d’Ubud cités ci-avant 
(p. 70) le démontrent. Jha compare ce processus à celui des Minangkabau 
(société matrilinéaire) et Kerinci (société patrilinéaire) de Sumatra décrit par Jufri 
et Watson (1998). Dans ce processus complexe, l’homme et la femme ne sont pas 
seulement mari et épouse mais aussi fils et fille, père et mère, neveu et nièce, 
frère et sœur, et les facteurs opérationnels qui déterminent lequel ou laquelle 
apporte la contribution majeure d’une discussion et d’une éventuelle décision ne 
sont pas des facteurs du genre. Ils dépendent d’un ensemble de circonstances, 
par exemple l’accès au capital économique par tel individu, l’accès à des 
connaissances spécifiques par tel autre ou au réseau de liens qui peut influencer 
les parties tierces. Jha constate que dans la gestion des subak1 et du travail 
agricole, le pouvoir de décision est presque entièrement réservé aux hommes. 
Tandis qu’en ce qui concerne la réalisation des offrandes, la prise de décision et 
l’expertise en la matière (tukang banten) est du ressort des femmes. Il serait à 
partir de là intéressant de connaître qui a le pouvoir de prise de décision dans quel 
contexte, qui possède ces différents accès, et de connaître les circonstances qui 
ont permis ces accès. Dans la famille de Ni Putu d’Ubud, l’homme est le preneur 
de décision because he is the leader of the family2. Concernant l’avenir de ses 
filles, cela dépendra de leur choix et de la volonté de son mari. 
Les différentes approches d’analyse discutées relèvent pour une part du courant 
matérialiste. D’autre part, certaines peuvent s’apparenter à du relativisme culturel. 
J’ai tenté d’éviter les extrêmes de ces types d’analyse qui réciproquement 
remettent en cause l’autre. Par exemple, Nicole-Claude Mathieu voit dans le 
discours anthropologique de la complémentarité des sexes qu’elle assigne au 
fonctionnalisme classique, « une négation du rapport de force concret » 
(1985 : 235). Complémentarité ne veut pas dire égalité, cependant « ce discours » 
met, selon moi, en évidence le fait que les rapports de force ne sont pas autant 
marqués qu’ils le sont dans le modèle de domination masculine occidental3. Pour 
elle, le « viriarcat », le pouvoir des hommes sur les femmes, est « une similitude 
structurelle entre nos sociétés et d’autres » (ibid : 7). Tandis qu’il semble à Ofelia 
                                                          
1
 L’association de gestion du système égalitaire d’irrigation des rizières. 
2
 Propos de Ni Putu transmis par courriel du 2 août 2011. 
3
 Je fais notamment référence aux recherches précitées telles que Mathieu (1985, 1991), Scott 
(2000, 2009), Kergoat (2004) et Delphy (2001). 
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Schutte, philosophe américaine née à Cuba, que « le féminisme occidental1 (dont 
découle les modèles théoriques sur le genre) nourrit encore l’espoir que ces 
propres points de vue de l’émancipation sont universellement valides pour toutes 
les femmes du monde, et cela seulement parce que la pensée occidentale ne 
s’impose généralement pas comme culturellement spécifique » (2000 : 59, ma 
traduction, mes parenthèses). La représentation des sexes, les structures sociales 
dans lesquelles les relations sont situées, le temps lors duquel elles ont lieu 
(cycles de la vie), etc., sont autant d’éléments au sein desquels l’individu possède 
« de multiples statuts sociaux simultanément », il est à la fois « tantôt en position 
inférieure, tantôt supérieure, tantôt égalitaire » (Théry, 2010 : 50-51). 
Le même « tableau » peut être observé de diverses manières et amener des 
descriptions et analyses différentes, quoique chacune soit pertinente et valide. 
Nous voyons dans les approches ci-dessus les divergences entre féministes 
matérialistes sociologues ou anthropologues qui ont élaboré leurs théories 
principalement sur la société française, anthropologues culturalistes, post-
culturalistes dont les terrains ont été effectués avant les années septante et donc 
avant le développement des études genre et des revendications féministes, 
anthropologues contemporain•e•s qui s’inscrivent dans le courant de 
l’anthropologie culturelle et sociale américaine et anglo-saxonne et les 
anthropologues asiatiques. Il ne s’agit pas ici de prendre position dans le débat, 
mais d’utiliser les outils que ces approches apportent à l’anthropologie. On ne peut 
pas faire fi du fait que, pour les Balinais « hindous », les valeurs spirituelles et la 
tradition qui les accompagne dominent les valeurs capitalistes, comme nous 
l’avons lu plus haut dans la section concernant les différents types d’offrandes2. 
Cela n’empêche pas que ces valeurs dominantes ordonnent l’organisation sociale. 
L’observation des règles issues des valeurs spirituelles, par les individus 
rencontrés, entretient cette idée d’harmonie pour maintenir l’ordre de l’univers et 
ainsi maintenir l’ordre de toute chose, donc aussi l’ordre social et les inégalités 
statutaires (de caste, de titre, d’ancienneté, de sexe), même si ces dernières ne 
semblent de prime abord pas fortement marquées et plus ou moins souples, elles 
                                                          
1
 L’auteure procède ici à une généralisation en utilisant l’expression « féminisme occidental ». Elle 
ne distingue pas les différents mouvements des luttes des femmes, elle précise seulement qu’il 
s’agit d’un féminisme situé avec ses valeurs, dans une société capitaliste, moderne. 
2
 Voir pages 45-46. 
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existent. Une approche matérialiste est selon moi intéressante à mener pour 
autant qu’elle soit ancrée au sein du système de croyances, en revisitant les 
notions utilisées en les situant, et ne peut être à elle seule suffisante à une 
analyse des rapports de genre.  
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Conclusion 
Synthèse et pistes de réflexion 
Cette recherche dans une approche genrée, axée sur la préparation des offrandes 
à Bali, a nécessité de contextualiser cet acte particulier. La préparation d’offrandes 
ne peut pas être utilisée comme seul objet de recherche, elle est incluse dans un 
système social particulier qu’il est pertinent de connaître. La description de la 
répartition des tâches dans l’apprentissage et la préparation des offrandes a 
démontré que cette distribution se définit en termes d’activités féminines et 
masculines, mais que dans les faits observés, s’arrêter à une division 
dichotomique est réducteur. Les individus peuvent s’atteler à l’une ou l’autre tâche 
même s’ils appartiennent à l’autre sexe. J’utilise précisément l’expression « l’autre 
sexe » plutôt que celle de « sexe opposé », puisque les individus se conçoivent 
comme différents mais complémentaires, une femme et un homme formant une 
unité. Les données récoltées concernant la répartition des tâches m’ont amenée à 
analyser le genre sous deux angles différents. Le premier étant la manière dont 
celui-ci est produit et reproduit par la socialisation différentielle (l’apprentissage de 
la préparation des offrandes). Le second étant la manière dont il existe en tant que 
système structurant et détermine la répartition des activités d’après les « natures » 
féminines et masculines. 
La déconstruction de ces catégories naturalisées m’ont fait aboutir au fait que 
cette pratique rituelle profondément impliquée dans le social demandait d’étendre 
la réflexion à d’autres champs de l’organisation sociale. Ainsi le fonctionnement du 
ménage, le système de parenté, l’organisation villageoise, les systèmes de statuts 
et d’ancienneté légitimés par l’adat et la religion sont autant de catégories sociales 
qui permettent de préciser les rapports de genre, de les articuler avec d’autres 
« rapports de force ». 
Nous avons également vu que l’application d’un modèle théorique sur le genre 
élaboré par la pensée occidentale avec son bagage historique, politique et social 
se heurte à des conceptions inexistantes ou différemment représentées. Il est 
essentiel de redéfinir les concepts, voire d’élaborer un nouveau modèle théorique 
qui s’inscrive dans le contexte de l’objet de recherche. Cela démontre que les 
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définitions de notions et les modèles de pensée ne sont pas universels, qu’il faut 
se focaliser sur ce qui fait sens pour les acteurs•trices en considérant leurs 
représentations avant les nôtres. 
L’analyse nous mène à de nouvelles questions qui permettent de mieux cerner les 
rapports de genre, en s’intéressant à une répartition des tâches relative à une 
pratique particulière, puis à une répartition des tâches globale inscrite dans des 
structures sociales. Les futures pistes de recherche sont donc d’établir les 
rapports de production des individus au sein du ménage et cet aspect peut être 
étendu à la communauté (revenu, redistribution, gestion du budget, productivité, 
besoins énergétiques, charge physique, charge mentale) ; d’établir le pouvoir de 
prise de décision ; d’étudier et confirmer ou infirmer le pouvoir formel de l’homme 
selon le modèle dominant de l’organisation sociale, d’étudier l’imprégnation chez 
les individus des représentations symboliques des sexes, d’évaluer le « poids » de 
la sphère formelle et de la sphère informelle et parvenir à les impliquer dans des 
rapports de pouvoir entre individus ou entre groupes. Une autre piste de 
recherche peut être d’analyser la conséquence de l’absence de l’un des sexes 
dans le fonctionnement de l’organisation sociale, de la prohibition de certaines 
tâches ou de l’accès à certaines sphères d’influence (Mathieu, 1991 : 126, 242). 
Une autre est de s’intéresser à l’appropriation du savoir des techniques et des 
moyens de production (ibid : 118). 
Limites de l’approche 
Pour conclure, une réflexion critique sur ma démarche est importante à apporter. 
A propos du terrain, cette recherche a été menée principalement auprès de deux 
familles. Elle s’est complétée avec les interventions d’autres individus. Elle révèle 
des facettes de leur vie, celles qu’ils ont bien voulu partager avec moi et ne peut 
être généralisée à Bali. Entrer dans la vie des gens pendant trois mois a été trop 
court pour ma recherche. J’ai eu l’impression d’entrer pleinement dans le terrain 
quand est venu le temps de le quitter. Une prolongation du séjour aurait permis 
d’examiner plus précisément certains aspects, notamment les pistes d’analyses 
énoncées dans le chapitre précédent et ci-dessus. Ces dernières définissent déjà 
en partie les limites de l’approche. 
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Mon sujet de recherche – la socialisation des enfants à travers la préparation 
d’offrandes – était trop large au départ, et qui plus est impossible à découvrir en si 
peu de temps. La réorientation de la recherche sur la répartition des tâches dans 
la préparation des offrandes – incluant l’apprentissage de cette activité dans 
l’enfance – et l’analyse qui s’en est suivie me donnent l’impression d’avoir 
« débroussaillé » le sujet comme une première exploration qui demande 
maintenant à être étoffée par l’étude des nouvelles pistes de réflexion résumées 
dans la section précédente. Elles permettraient de mieux comprendre le genre à 
Bali, tout en étant toujours située, c’est-à-dire concernant les personnes 
interrogées dans un lieu et un temps définis. Les données du terrain sont peu 
exhaustives pour approfondir l’analyse et le recours à la littérature a été 
nécessaire pour construire mon argumentation, notamment pour mieux connaître 
l’organisation sociale. 
Une autre difficulté relative à la durée du séjour et à ma personnalité est de m’être 
sentie en position de déranger et de vouloir l’éviter, de ne pas oser poser, de peur 
de choquer, certaines questions directes qui pourraient être tabou du point de vue 
de mes interlocteurs•trices, de craindre un comportement inadéquat qui m’ôte 
l’accès aux relations que j’ai entretenues et par là à mes sources d’information. 
Bref la peur de ne pas « savoir être » selon le mode balinais, le lek1. A Bali, les 
relations sont empreintes d’une distance sociale et un faux pas amène rapidement 
à un embarras. Il est difficile de savoir comment s’y prendre en termes de 
communication orale avec autrui quand la société est peu connue et où « les 
comportements ne sont pas simple affaire de convenance ou de courtoisie mais 
ont une importance spirituelle profonde » (Geertz, 1983 : 152). Certains d’entre 
eux s’acquièrent immédiatement, ils sont connus, notamment par les conseils des 
guides touristiques (Guide Nelles, 2005 : 49-51) : les tenues adéquates pour les 
cérémonies ; ne pas marcher à pieds nus dans les temples ; ne pas se tenir 
debout et entre les fidèles et l’autel ; en s’asseyant de façon traditionnelle, il faut 
éviter de diriger la plante du pied en direction de quelqu’un ; ne rien donner ou 
prendre de la main gauche, impure parce qu’elle sert à faire sa toilette ; éviter de 
                                                          
1
 Selon la traduction de Geertz (1983 : 155) : le trac. 
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poser les mains sur les hanches, etc. Il s’agit de détails de posture qu’il faut 
intégrer pour ne pas insulter. 
Concernant la méthode, l’utilisation de la grille d’entretien de saisie du réseau 
social peut sembler peu pertinente, dans le sens où il ne joue pas un rôle majeur 
dans la recherche par rapport au travail qu’il représente en termes d’élaboration et 
d’analyse. J’ai expliqué dans la sous-section « outils méthodologiques » ses 
avantages. Il m’a été très utile pour entrer dans le terrain, obtenir un maximum 
d’information sur le profil des interrogé•e•s, leurs connaissances des offrandes, 
sur le déroulement de leur apprentissage des offrandes et sur leurs relations 
sociales en rapport à l’apprentissage et la préparation des offrandes. A Tangkup, 
mes hôtes m’ont aidé à traduire mon questionnaire. J’ai constaté parfois une 
certaine incompréhension de certaines questions. La traduction a nécessité des 
corrections effectuées par mes hôtes à Ubud et par Dwi. La majorité des 
entretiens sont complets, cependant quelques-uns ne le sont pas, car ces 
personnes interrogées ne souhaitaient plus y consacrer de temps. Dans ces rares 
cas, ce sont les données issues du générateur de nom qui sont incomplètes. Les 
résultats définissant le réseau et la nature des liens figurent en conclusion de 
l’annexe 1, car ils ne me semblent pas nécessaires dans le cadre de mon analyse. 
Un biais déjà cité est la langue utilisée pour communiquer. Cela a dirigé le choix 
des familles hôtes, cependant, le fait que les personnes rencontrées proviennent 
de la même « classe sociale » (caste, en relation au tourisme, tranches d’âge, 
relations familiales, villageoises) situe la recherche auprès d’un échantillon défini 
homogène et permet d’établir des différences géographiques. De ne pas connaître 
l’indonésien a également eu comme conséquence le non accès à des références 
intellectuelles indonésiennes en études genre. Cependant, mes recherches dans 
ce domaine ont abouti à des études concernant d’autres régions indonésiennes et 
la Malaisie, des contextes totalement différents de Bali. 
Quant à l’analyse, mon travail démontre que la première impression de la vie 
quotidienne laisse apparaître des relations harmonieuses et égalitaires au niveau 
du ménage. Une impression qui semble idéalisée ne correspondant pas à 
l’organisation de la structure sociale. J’ai utilisé principalement l’approche 
française matérialiste comme point de départ à l’analyse, en tant qu’approche 
Université de Neuchâtel  Mémoire de maîtrise universitaire 
Faculté des sciences humaines et sociales  Anaëlle FELLER 
Institut d’ethnologie   
  Wadon, lanang tur banten 
Les offrandes à Bali : une répartition genrée des tâches 
 
 
 89 / 119 
classique des relations de genre. Comme je l’ai déjà indiqué, ce modèle théorique 
ne peut pas être transposé à l’identique aux données de mon terrain. Je plaide 
pour l’application d’autres modèles théoriques (en sus et pas en lieu et place de) 
et pour une comparaison des analyses. Les individus rencontrés et les 
anthropologues expliquent l’organisation sociale et ses inégalités principalement 
par la religion et la coutume. Un examen approfondi de l’histoire, de la politique, 
de l’adat qui est susceptible d’être adapté - au gré des détenteurs des lontar qui le 
gravent à nouveau - apporterait certainement des données supplémentaires 
intéressantes pour l’analyse des rapports entre les individus, en révélant 
notamment des évolutions des pratiques et de l’organisation sociale. Une étude 
comparative au sein de l’élite intellectuelle, des castes supérieures, des citadins 
ainsi que des populations rurales, donc une augmentation de l’échantillon et sa 
diversification, enrichirait l’analyse. Une collaboration avec des intellectuel•le•s en 
sciences sociales balinais•es également. 
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Glossaire 




atman ~ âme 
babi guling cochon cuit à la broche 
bale pavillon ouvert sur pilotis recouvert d’un 
toit 
bahasa indonesia langue indonésienne 
banjar assemblée du hameau 
banten offrandes 
Brahman force de l’univers qui se manifeste dans 
toute chose, tant dans le monde 
tangible que dans le monde intangbile 
Brahmane première catégorie des castes selon le 
système varna hindouiste (affaires 
religieuses) 
Buda Pajeng Kliwon cérémonie de purification qui a lieu tous 
les trente-cinq jours 
Çaka, Saka calendrier d’origine hindoue de douze 
mois lunaires 
canang offrande végétale moyenne utilisée 
quotidiennement et en complément 
avec d’autres formes d’offrandes 
dapetan offrande végétale et de riz 
dayu biang cheffe des tukang banten, experte en 
offrandes et en rites 
dharma (sanscrit) devoirs de l’individu (déterminés par sa 
naissance et les circonstances) 
desa village 
galungan fête de purification de l’île, les dieux 
descendent sur terre 
gambling jeux de paris (cartes, combats de coqs, 
etc.) 
gamelan orchestre de percussions 
Jaba (Sudra) hors-caste, en dehors de la noblesse, 
ou dernière caste, la majorité de la 
population balinaise 
jaja cakes de riz 
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jero dedans, qui est dedans, terme 
désignant un individu appartenant aux 
castes Triwangsa 
kabupaten (indonésien) principautés 
kaja positif, bénéfique, haut, en direction du 
Mont Agung 
karma (sanscrit) actions de l’individu (positives ou 
négatives, qui doivent correspondre à 
son dharma) 
karma pala (sanscrit) bilan de la vie de l’individu lors de sa 
mort (dans l’idée que ses actions ont 
porté leurs fruits, correspondance entre 
le karma et le dharma) 
kebaya blouse pour femme de la tenue 
traditionnelle, souvent en dentelle 
kecamatan (indonésien) district 
kelod négatif, maléfique, bas, en direction de 
la mer 
ketupat offrande de feuilles de palme tressée 
en forme de panier fermé contenant du 
riz, le tout cuit ensemble 
klakat structure en bambou sur laquelle sont 
déposées les offrandes 
klian chef du hameau 
kriss dague dont la lame n’est pas droite 
mais en forme de vagues, danse du 
kriss est le nom donné à la même 
danse du Barong 
kuningan fête qui suit galungan, les dieux 
rejoignent leur demeure céleste 
lanang homme 
lawar plat cuisiné par les hommes, composé 
de viande, d’épices, de noix de coco 
râpée et d’haricots verts, utilisé en 
offrandes à l’occasion de cérémonies 
spécifiques 
legong danse 
lek le trac, l’angoisse 
lontar écrits sacrés gravés sur des feuilles de 
lontar (sorte de palmier) 
madia moyen 
mecaru cérémonie pour apaiser les démons 
meru autel, sanctuaire muni de toit à étages 
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moksa (sanscrit) le vide sublime atteint après plusieurs 
réincarnations 
nelubulanin fête des trois mois 
niskala monde invisible, intangible 
nista simple, modeste, inférieur 
ngayah travail volontaire pour la collectivité 
odalan anniversaire (calendrier Pawukon, tous 
les deux cent dix jours) 
otonan six mois 
Pawukon calendrier d’origine javano-balinais 
pedanda grand prêtre de la caste Brahmane 
pekarangan unité résidentielle de la famille pouvant 
être composée de plusieurs familles 
nucléaires 
pemangku prêtre des temples, peut appartenir à la 
caste Sudra 
pemuda les jeunes 
penjor long bambou décoré planté devant les 
entrées des maisons lors de galungan 
piasan bale au sein du sanggah ou autre 
temple sur lequel officie le pedanda et 
où sont déposées des offrandes lors de 
cérémonies particulières 
polèng motif à carreaux noirs et blancs en 
damier 
pradana principe cosmique féminin 
puputan sacrifice collectif 
pura temple 
pura dalem temple de la mort (situé à l’extérieur du 
village, en direction de la mer) 
pura desa temple du village (au centre du village) 
pura puseh temple d’origine (situé à l’extérieur du 
village, en direction du Mont Agung) 
pura seka association des gens du temple 
purusa principe cosmique masculin 
rwa bineda binarités fondamentales de l’univers 
saiban offrande quotidenne de riz 
samsara (sanscrit) réincarnation 
sanggah temple familial situé au sein du 
pekarangan 
Sang Hiang Widhi l’unique (dieu) 
saput tissu, chemise 
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sarong tissu rectangulaire en batik porté autour 
de la taille comme une jupe 
satè brochette de viande 
Satria deuxième catégorie des castes selon le 
système varna hindouiste (affaires 
politiques) 
sebel vulnérable, impure, tabou 
seka association, groupe 
sekala monde visible, tangible 
subak système d’irrigation des rizières 
Sudra (Jaba) hors-caste, en dehors de la noblesse, 
ou dernière caste, la majorité de la 
population balinaise 
Surya dieu soleil 
tirta eau lustrale 
trisakti (trimurti) trinité hindoue : Brahma, Shiva, Vishnu 
Triwangsa les trois castes nobles : Brahmane, 
Satria, Vesia 
tukang banten experte en offrandes végétales et des 
rites 
tukang sate expert en offrandes de viande, des 
structures nécessaires aux offrandes et 
des rites 
tur et 
udeng coiffe (bandeau) en tissu attachée 
autour de la tête à hauteur du front 
upacara cérémonie 
utama complexe, élaboré, supérieur  
Vesia troisième catégorie des castes selon le 
système varna hindouiste (anciens 
guerriers, riches marchands) 
wadon femme 
warung échoppe 
wayang kulit théâtre d’ombres 
yayasan association 
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Annexes 
1. La notion de réseau social et l’élaboration du questionnaire 
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La notion de réseaux sociaux 
J’explique la notion de réseau social et le choix des questions pour les interviews 
pour permettre aux lecteurs•trices de comprendre le déroulement du terrain et 
l’obtention des données, la saisie du réseau m’ayant permis de définir mon 
approche. 
Je me base principalement sur le texte de James Clyde Mitchell (1969 : 15-29) 
pour détailler les différents aspects à considérer pour interpréter ces 
caractéristiques. Il est d’un apport précieux car l’auteur y discute les différentes 
notions d’après les usages qui en ont été faits par différents chercheurs, qui m’ont 
permises de déterminer les questions pour les interviews. Le socio-anthropologue 
britannique précise que la saisie du réseau permet de compléter les données 
obtenues par l’observation, d’obtenir le point de vue des acteurs quant à leur 
action et de saisir le rôle dans lequel ils s’inscrivent au sein d’un système micro-
social. Cette démarche complète donc la méthode qualitative. 
Il définit le réseau social de relations comme étant un set spécifique de liens parmi 
un set défini de personnes avec comme propriété le fait que les caractéristiques 
de ces liens dans leur ensemble peuvent être utilisés pour interpréter le 
comportement social des personnes qu’il inclue. Issu de la théorie des graphes, le 
réseau social est décrit selon certains critères qui définissent son aspect général 
et particulier. Ainsi, l’analyse d’un réseau social considère la connexité, l’intensité, 
le statut et le rôle des relations sociales. Elle porte également sur les 
caractéristiques morphologiques du réseau : son ancrage, sa densité, le degré 
d’influence des liens, l’étendue du réseau. Puis sur la nature des liens : leur 
contenu, leur direction, leur durée, leur intensité, leur fréquence. Afin d’obtenir ces 
informations, l’étude des réseaux personnels requièrent un enregistrement 
méticuleux et systématiquement détaillé des données de l’interaction sociale. 
Dans le cadre de ce terrain, j’ai procédé à la saisie d’un réseau personnel 
générateur de noms, c’est-à-dire centré sur ego qui fournisse les noms des alteri 
impliqués dans son réseau. J’ai établi un questionnaire générateur multiple en me 
basant sur le questionnaire de Janine Dahinden (2007) générant le profil d’ego, un 
générateur de noms, ainsi qu’un interprétateur de noms qui cerne les 
caractéristiques morphologiques du réseau ainsi que la nature des relations. La 
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première section de ma grille d’entretien permet de déterminer le profil d’ego et 
d’obtenir des informations quant à sa relation par rapport aux offrandes. La 
deuxième section sert à générer des noms afin d’établir le réseau social d’ego par 
rapport à l’apprentissage et la préparation des offrandes1. La troisième section 
permet d’obtenir des informations sur les alteri générés par la section précédente. 
Je détaille ci-dessous chacun des critères qualifiant le réseau et la manière dont je 
les ai utilisés dans le questionnaire. 
Le réseau est ancré sur un point de référence, ego, dans un contexte particulier, 
dans ce travail : la composition d’offrandes. Il est donc une partie isolée du réseau 
total et l’on considère les caractéristiques de cette partie uniquement. Les 
questions posées sont destinées à un public défini concernant des relations 
spécifiques. C’est donc un ego avec des relations dans le cadre de 
l’apprentissage et de la composition d’offrandes qui est l’ancrage du réseau 
personnel. 
L’ancrage étant établi, il faut déterminer le degré d’influence (reachability) des 
relations sur le comportement de l’individu. Il s’agit des liens dans le réseau d’un 
individu permettant la transmission d’une information, d’un jugement, d’une 
opinion qui peuvent servir à renforcer des normes et faire pression sur une 
personne en particulier. Plus une personne peut contacter ou être contactée, plus 
elle a de possibles sources d’influence. Si une large proportion de personnes dans 
un réseau peut être contactée dans un relativement petit nombre d’étapes, le 
réseau est considéré comme compact, en comparaison à un réseau ou une petite 
proportion de personnes peut être atteinte dans le même nombre d’étapes. Dès 
lors le degré d’influence est déterminé par la proportion d’individus qui peuvent 
être contactés par chaque personne dans le réseau et par le nombre 
d’intermédiaires qui est utilisé pour contacter les autres personnes, ou, en d’autres 
termes, par le nombre de liens qui doivent être traversés pour atteindre la 
personne concernée. J’ai souhaité déterminer le degré d’influence au travers du 
générateur de noms, par les questions « Qui vous a appris à créer des 
offrandes ? » et auprès de qui ego se renseignera pour obtenir des informations 
quant à la signification et la composition des offrandes2. Cependant, le 
                                                          
1
 voir questionnaire en annexe 2. 
2
 voir annexe 2, questionnaire : B1, B5a, B6a et B4, B5b, B6b. 
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questionnaire ne contient pas de question précise dans le sens d’une influence 
éventuelle sur une opinion ou un jugement. 
Mitchell (ibid) évoque différentes définitions de densité. L’une d’elles considère les 
alteri avec qui ego interagit le plus intensivement et le plus régulièrement (Epstein, 
1961 : 57). La densité se calcule alors par le nombre de contacts dans le temps. 
Une autre définition nivelle la densité en termes de liens faibles, forts et de pont et 
elle se définit par la combinaison de la quantité de temps, de l’intensité 
émotionnelle, de l’intimité et des services réciproques qui caractérisent le lien 
(Granovetter, 1973). Pour répondre au critère de densité, la question concernant 
la fréquence des contacts, dans l’interprétateur de noms, est adéquate. 
Cependant, en tenant compte de la seconde définition, la prise en considération 
de l’intensité émotionnelle, du niveau d’intimité et de la réciprocité pour déterminer 
la densité, ces aspects pourront être moyennement déduits par la question 
« Comment cette personne est-elle liée à vous ? » et grâce au générateur de 
noms par le biais des questions concernant la réciprocité dans la demande 
d’information ou de conseils quant à la signification et la composition des 
offrandes1. Concernant la réciprocité, il s’agit ici d’une réciprocité directe relative 
au même cas. La combinaison des réponses aux deux questions mentionnées ci-
dessus permet d’obtenir la densité. Concernant la question de la qualification du 
lien avec ego (famille, ami, voisin, etc.), je relève un biais car le lien émotionnel et 
intime n’est pas défini par ego. Je pars du principe (biais) que la famille est un lien 
émotionnel et intime élevé, alors qu’il n’est peut-être pas le cas pour chaque 
individu et que même combiné à une réciprocité régulière, celle-ci est peut-être un 
devoir obligatoire dans les mœurs. 
L’étendue du réseau (range) dépend du nombre de personnes en contact direct 
avec ego, des relations capables d’être mobilisées par ego pour un soutien, une 
quantité de relations combinées à l’hétérogénéité des individus concernés. 
Kapferer et Wheeldon (1969), qualifient le réseau de « vaste » lorsqu’un individu 
est en contact avec un certain nombre d’autres individus ayant des bagages 
sociaux variés, en comparaison à une étendue restreinte du réseau d’un individu 
connaissant le même nombre d’individus avec un bagage social général similaire. 
Je me questionne sur la possibilité d’établir l’étendue du réseau. L’étendue du 
                                                          
1
 voir annexe 2, questionnaire : C4, C5, B4 à B6b. 
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réseau, constituée des contacts directs et de l’hétérogénéité ou homogénéité du 
bagage social des alteri n’est pas un aspect explicitement traité dans le 
questionnaire. En effet, le nombre de contacts directs peut être établi par le 
générateur et l’interprétateur de noms, mais il ne questionne pas ego sur la 
situation socio-professionnelle et économique de ses alteri. Cependant, une 
majeure partie d’entre eux sont interrogés au même titre qu’ego, c’est-à-dire avec 
le même instrument de mesure, cela me permet ainsi d’obtenir les informations 
nécessaires à déterminer cet aspect, pour une partie du réseau d’ego. 
Ces quatre notions définies ci-dessus permettent d’interpréter les caractéristiques 
morphologiques du réseau social. A présent, il s’agit de définir ce qui caractérise 
la nature des interactions. 
Tout d’abord, le contenu de la relation permet d’établir une signification en termes 
de normes, de croyances et de valeurs qui sont associées au comportement. Il 
s’agit par exemple d’une aide financière, d’une obligation de parenté, d’une 
collaboration (religieuse, politique, associative), d’une relation d’amitié. Selon le 
contexte, les individus peuvent entretenir des relations d’un seul ou plusieurs 
contenus. Le contenu de la relation est pré-établi dans la définition du réseau saisi 
puisque celui-ci traite uniquement des offrandes. 
Il s’agit également de déterminer la direction de la relation. L’on considère alors 
que celle-ci est orientée ou réciproque. La notion de réciprocité peut varier. Il peut 
s’agir d’une réciprocité directe ou indirecte. Par exemple deux voisins s’échangent 
des petits services, il s’agit d’une réciprocité directe. Tandis qu’une relation basée 
sur l’amitié, ou l’un des deux individus aide financièrement l’autre dans le besoin 
et que ce dernier est pour le premier un soutien émotionnel auprès de qui il peut 
se confier est considéré comme une réciprocité indirecte. Cependant ces 
exemples dépendent du niveau sur lequel le chercheur veut orienter sa recherche 
et de la manière dont il définit alors lui-même la relation réciproque (et ses 
différentes formes) et la relation orientée. La réciprocité pourra être déterminée en 
comparant les différentes interviews, en confirmant ou infirmant que les alteri 
nomment ego et les autres alteri dans le générateur de noms et selon pour quel 
domaine (enseignement, aide à la composition d’offrandes, informations quant à la 
signification des offrandes). 
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Les relations entre individus évoluent, apparaissent, disparaissent, s’intensifient, 
se restreignent. Il faut prendre en compte le caractère dynamique d’un réseau 
social. Celui-ci change dans le temps. La saisie d’un réseau social est comme un 
bilan comptable, dans le sens ou c’est une photographie d’un certain moment. La 
prise en compte du dynamisme du réseau peut faire émerger des moments clés 
utiles à l’interprétation du comportement social de l’individu. Quelles sont les 
relations qui se maintiennent dans le temps, quelles sont les relations de courte 
durée ? Il faut alors s’interroger sur la durée de la relation. L’aspect dynamique 
peut être soulevé par la question relative à la durée de la relation. 
L’intensité d’un lien est définie par Reader (1964 : 22) comme étant la force des 
relations qui lie une personne à une autre, la bonne volonté par laquelle les parties 
sont disposées à renoncer à d’autres considérations en réalisant les obligations 
inhérentes à ces liens. L’intensité se réfère au degré par lequel un individu est 
disposé à honorer ses obligations et à se sentir libre d’exercer ses droits implicites 
envers quelqu’un d’autre. Pour cet aspect de la relation, Mitchell (ibid) précise que 
la distance géographique n’entre pas en compte. J’en reviens à mon 
questionnement précédent à propos des questions inhérentes à la densité. Le 
questionnaire ne permet pas de déterminer l’intensité du lien. Cependant, 
Kapferer (1969) évoque la capacité de quelqu’un d’exercer une influence sur une 
autre en tant que force du lien. Je peux imaginer que l’alteri qui informe ego sur 
l’apprentissage ou la signification des offrandes peut être une source d’influence, 
mais aucune question directe n’aborde ce point. 
La fréquence des relations peut être un facteur significatif pour interpréter le 
comportement social, explique l’auteur. Il se calcule par la régularité des contacts. 
Les recherches déjà menées ont démontré qu’une haute fréquence n’implique 
cependant pas nécessairement une forte intensité. La fréquence est mesurée par 
la question déjà citée concernant la densité du réseau. 
Ces différents aspects, qualifiant le réseau et les relations, permettent de 
déterminer le capital social des individus. Le capital social, établi par Bourdieu 
(1980) en tant que ressource, dépend des relations que l’individu peut mobiliser et 
du volume du capital social (économique, culturel et symbolique) de celui-ci et des 
individus auxquels il est lié. Et comme le précise Coleman (1988), il permet 
d’atteindre des buts et facilite certaines actions. Le concept est utilisé par les 
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auteurs au niveau individuel mais englobe le niveau structurel, c’est-à-dire le 
système social englobant plusieurs individus, dans le sens ou le capital social d’un 
individu est plus ou moins grand selon qu’il peut mobiliser ses différentes 
relations. 
L’analyse d’un réseau social est l’étude de l’ensemble des relations. Il s’agit ainsi 
de s’intéresser à l’insertion (embeddedness) de l’acteur au sein des relations. 
Mitchell (1969 : 9 – 10) considérant les différentes études utilisant le concept de 
réseaux sociaux, considère qu’il y a, notamment dans les systèmes sociaux 
urbains, mais peut-être pour toutes les formes de sociétés, trois différents ordres 
de relations sociales. Il ne s’agit pas de trois types différents de comportements, 
précise l’auteur, mais de trois manières différentes d’effectuer des abstractions 
d’un même comportement pour aboutir à différents types de compréhensions et 
d’explications. Il s’agit pour lui d’un ordre structurel de relations sociales, d’un 
ordre catégorique et enfin d’un ordre personnel. Dans le premier, le comportement 
des individus est interprété en termes d’action appropriée selon la position qu’ils 
occupent dans un ensemble hiérarchisé de positions. Il exprime comme exemple 
d’ensemble hiérarchisé, la famille, une entreprise, une association, un parti 
politique ou toute organisation similaire. Dans le second cas, le comportement des 
individus a lieu dans des situations déstructurées et peut être interprété en termes 
de stéréotypes sociaux tels que la classe, la race, l’ethnicité. En troisième lieu, 
l’ordre personnel, le comportement des individus, dans des situations 
hiérarchisées ou déstructurées, peut être interprété en termes de liens personnels 
que les individus ont avec un ensemble de personnes et les liens que ces 
personnes ont parmi eux avec les autres. 
Comme je l’ai précisé précédemment, c’est ce dernier type de réseau que j’ai 
saisi, un réseau social personnel, c’est-à-dire basé sur ego, car il me permet 
d’appréhender l’acte de composer des offrandes. J’émets l’hypothèse, d’après 
mes premières observations1, que le réseau relatif aux offrandes est restreint, 
avec des liens forts parce que principalement basés sur les relations familiales. 
L’analyse du réseau social décrit le capital social qui joue un rôle important, 
                                                          
1
 Mes premiers informateurs m’expliquent avoir appris la conception des offrandes par leur mère et 
depuis la scolarisation généralisée, les enfants apprennent certaines offrandes de base 
également à l’école. 
  108 / 119 
comme les lecteurs•trices le verront dans l’analyse, concernant l’apprentissage et 
surtout la collaboration de la préparation des offrandes. 
Les questionnaires ont été soumis à deux ego différents et puis à certains de leurs 
alteri mentionnés par les générateurs de noms, devenant ainsi des ego. J’ai ainsi 
saisi les réseaux sociaux de cinq femmes et quatre hommes. Au vu du nombre 
des interviews et de la similarité des résultats, le lourd travail de retranscription n’a 
pas été nécessaire. Avec un nombre conséquent d’interviews j’aurais retranscrit 
les données sur un tableur, procédé à une réduction de données, établi des 
catégories pour l’interprétation des résultats - des catégories a posteriori comme 
l’entendent Degenne et Forsé (1994) -, déterminé des échelles, des limites-
frontières permettant de fixer les écarts dans les catégories, afin de définir les 
différents réseaux sociaux. 
La morphologie des réseaux est semblable. Le degré d’influence est compact car 
les relations sont directes. Les alteri énoncés sont fréquemment cités pour 
plusieurs types de relations. La transmission « entrante » provient principalement 
des parents, de l’enseignant et des membres du clergé. La transmission 
« sortante » concerne l’entourage direct (famille, voisinage), particulièrement les 
plus jeunes. Les réseaux sont de densité forte car les relations sont intenses et 
régulières. Ils sont d’étendue restreinte parce que les relations ne sont pas 
particulièrement hétérogènes. Seul l’accès au membre du clergé marque une 
forme d’hétérogénéité (autre statut, spécialiste dans le savoir concerné).  
La nature des relations se caractérise par une direction réciproque moyennement 
directe, peu dynamique (les relations sont de longues durées), d’une intensité 
forte et de haute fréquence des liens. 
Les sources d’influence (transmission d’une information, d’un jugement, d’une 
opinion) appartiennent à un cercle fermé homogène de relations (famille, 
voisinage, communauté du temple). J’émets l’hypothèse, partant de ce fait, que 
cette morphologie du réseau permet difficilement des modifications profondes 
dans la connaissance, la pratique, le comportement des individus concernés à 
propos des offrandes. Elle reflète l’organisation sociale, dont l’unité de base est la 
famille, puis l’association des individus au niveau de la communauté. 
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La saisie du réseau social rapporte également que les femmes citent 
majoritairement que des femmes dans leurs relations aux offrandes, tandis que les 
hommes citent plus de femmes mais également quelques hommes. Dans 
l’ensemble le nombre de femmes citées par le générateur de noms est 
significativement supérieur. Ce résultat confirme les observations et les propos 
des interlocteurs•trices, les offrandes sont du domaine des femmes. 
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Grille d’entretien : 
Réseaux sociaux axés sur la création d’offrandes 
 
Interview n°  :  
Code entretien  : 
Date de l’entretien  : 
Durée de l’entretien  : 
Lieu de l’entretien  : 
 






























En quelle année êtes-vous né•e ? 
In which year were you born ? 
Tahun berapa anda lahir? 
Warsa napi ragané lekad? 
 
• année :   
(p. ex. 1970) 
Saya lahir di… 
Tiang lekad tahun… 
- -  
A3 
Où êtes-vous né•e ? 
Where were you born ? 
Di mana anda lahir ? 
Ring dije ragané lekad ? 
1.   
Saya lahir di … 
Tiang lekad ring… 
(domicile actuel) 
98.  ailleurs que domicile actuel 










Quel est votre état civil ? 
Civil state 
Status? 











live together, but not married 
tanpa menikah 
















N° interview :   
Date :   























Lieu de domicile 
Where do you live ? 
Di mana tinggal ? 
Ring dije meneng ? 
•   - -  
A6 
Quelle est votre formation ? 
What is your study status ? 
Apa pendidikan terakhir anda ? 
Napi pendidikan terakhir ragané ? 
1. formation élémentaire 
elementary school 
sekolah dasar (SD) 
2. formation secondaire 
secondary school 
sekolah  menegah (SMP) 
3. formation supérieure 
high shool 
sekolah tinggi (SMU) 
4. formation universitaire 
university 
universitas 





















Quelle est votre métier actuel ou 
votre occupation actuelle ? 
What is your job now, or your 
activity ? 
Anda bekerja di bidang apa 
(pekerjaan) ? 
Ring dije mekarya / napi geginané? 
1. correspond à la formation : 
  
same as what was learnd 
apa pekerjaan anda 
napi gegaen ragane 
2. diffère de la formation : 
  
different as what was learnd 
apa pekerjaan mu yang lain 
napi geginané sané siosan 
3. en formation 
studying 
mahasiswa / siswa 
melajah / sisya 
4. au foyer 
parent at home 
membantuaorang tua di rumah 
nulungin reramané ring jero / 
jumah 
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A8 
Quel est votre taux d’occupation ? 
What is your occupation rate ? 
Berapa lama anda berkerja sekari, 
seminggu ? 
Akude mekelone megaé awai, 
aminggu ? 
•     
A9 
Avez-vous des enfants ? 
Do you have children ? 
Sudah punya anak ? 
















Si oui, combien ? 
How much ? 
Sudah punya anak berapa ? 
Kude meduwé pianak  ? 
• Nombre :   - -  
A11 
Quel âge ont-ils ? 
How old are they ? 
Mereka umur berapa ? 
Kude umurné ? 
•   - -   
A12 
A quel âge avez-vous appris à créer 
des offrandes? 
How old were you when you learn to 
make offerings ? 
Umur berapa Anda belajar 
membuat sesajen ? 
Umur kude melajah ngaryaning 
banten ? 
•     
A13 
Quelles sont les différents types 
d’offrandes que vous connaissez ? 
What are the different kind of 
offerings you know ? 
Berapa macam sesajen yang anda 
ketahui (sesajen nama)? 
Sampun akude uningin ngaryaning 
banten ? 
 
1.   
2.   
3.   
4.   
5.   
6.   
7.   
8.   
9.   
10.   
  
A14 
A quelles occasions servent-elles 
respectivement ? 
Respectively, for which occasions 
are they used to ? 
Sesajen untuk upacara apa ? 
Banten anggén upakare napi ? 
1.   
2.   
3.   
4.   
5.   
6.   
7.   
8.   
9.   
10.   
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A15 
Quels éléments composent les 
offrandes du matin ? 
Which elements compose the 
offerings of the morning ? 
Apa saja isi sesajen setiap pagi ? 
Napi manten isin bantené sebilang 
semengan? 
•   
•   
•   
•   
•   
•   
  
Questions A16 et A17 supprimées (offrandes midi et soir) parce que la situation n’existe pas. 
A18 
Est-ce que vous les composez vous-
même ou est-ce que vous les 
achetez ? 
Do you compose them yourself or do 
you buy them ? 
Anda bikin sendiri sesajen atau 
membeli ? 
Ragané ngaryaning pedidi banten 
napi numbas? 
1. compose soi-même 














Combien cela vous coûte par jour ? 
How much does it cost to you per 
day ? 
Berapa harga sesajen yang 
biasa ? 
Akude ajin banten biase ? 
•     
A20 
Quel est votre revenu mensuel ? 
What is your monthly salary ? 
Berapa Anda mendapat nafkah per 
bulan ? 
Kude gajiné a bulan ? 
 
•     
A21 
Combien temps consacrez-vous à la 
composition respective des offrandes 
citées à la question A13 ? 
How long time do you need to 
compose the respectively offerings 
quoted in question A13 ? 
Berapa lama membuat sesajen 
untuk … ?  
Kude mekeloné ngaryaning banten? 
 
1.   
2.   
3.   
4.   
5.   
6.   
7.   
8.   
9.   




Comment conciliez-vous ce temps 
avec votre activité principale ? 
How do you conciliate this time with 
your main activity ? 
Bagaimana cara anda membagi 
waktu antara pekerjaan anda 
dengan adat? 
Penapi carané magi waktu anggèen 
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A23 
Si pour une raison ou une autre, les 
offrandes ne sont pas disponibles 
(pas terminées, cassées, etc.), que 
se passe-t-il ? 
If for any reason, the offerings are 
not available (not ready, broken, 
etc.), what is going on ? 
Sesajen tidak tersedia. Apa yang 
Anda lakukan ? 













Est-ce que vous composez seul•e 
les offrandes quotidiennes ou est-ce 
que vous le faites à plusieurs ? 
Do your create alone daily offerings 
or do you create them with 
somebody else ?  
Apa Anda bikin sesajen sendiri 
atau dengan orang lain ? 






2. à plusieurs 
with several persons 











Est-ce que vous composez seul•e 
les offrandes spécifiques ou est-ce 
que vous les faites à plusieurs ? 
Do your create alone specific 
offerings or do you create them with 
somebody else ? 
Apa Anda bikin sendiri sesajen 
untuk upakara atau dengan orang 
lain ? 
Yening wenten upekare ngaryaning 






2. à plusieurs 
with several persons 











B) Générateur de noms 
 
B1 
Qui sont les personnes qui vous ont 
appris à créer des offrandes? 
Who are the people who taught you 
to create offerings ? 
Siapa yang mengajar Anda bikin 
sesajen ? 
Sire sané ngajahin ragané 









Avec qui fabriquez-vous des 
offrandes quotidiennes ? 
With whom do you create the daily 
offerings ? 
Dengan siapa Anda membuat 
sesajen untuk sehari-hari ? 
Sareng sire ngaryaning banten 
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B3 
Avec qui fabriquez-vous des 
offrandes spécifiques ? 
With whom do you create specific 
offerings ? 
Dengan siapa Anda membuat 
sesajen untuk upacara ? 
Sareng sire ngaryaning banten 









Qui vous demandera de l’aide pour 
créer des offrandes ? 
Who will ask you for help to create 
offerings ? 
Siapa biasanya yang meminta 
Anda untuk menolang membuat 
sesajen ? 
Sire biasané sané nundén ragané 









Si vous avez une question 
concernant la composition 
d’offrandes, à quelles personnes 
allez-vous vous adresser ? 
If you have a question about the 
composition of offerings, which 
person do you ask ? 
Kalau Anda tidak mengetahui cara 
membuat sesajen, kepada siapa 
anda bertanya ? 
Yening nenten uning ngaryaning 









Qui vous posera une question 
concernant la composition 
d’offrandes ? 
Who will ask you a question about 
the composition of the offerings ? 
Siapa yang datang kepada Anda 
untuk bertanya mengenai cara 
membuat sesajen ? 
Sire sané metakén sareng ragané 










Si vous avez une question sur la 
signification d’une offrande, à quelles 
personnes allez-vous vous 
adresser ? 
If you have a question about the 
meaning of the offering, which 
person do you ask ? 
Kepada siapa anda bertanya, jika 
ingin mengetahui arti sesajen ? 
Ring sire ragané metakèn yening 
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B6b 
Qui vous posera une question 
concernant la signification d’une 
offrande ? 
Who will ask you a question about 
the meaning of offering ? 
Siapa biasanya bertanya tentang 
arti sesajen kepada anda ? 
Sire biasané sane metakèn artin 
bantené sareng ragané ? 
 
   
 
C) Interprétateur de noms 
 
C1 
Cette personne est-elle un homme 
ou une femme ? 
Is this person a man or a woman ? 
Orang itu laki-laki atau 
perempuan ? 

















Quel âge a cette personne ? 
How old is this person ? 
Berapa umurnya ? 
Akude yusa anaké nike? 






Où est-ce que cette personne 
habite? 
Where does this person live ? 
Di mana dia tinggal ? 
Ring dije anaké nike meneng ? 
 
1. même ménage 
same home 
yang sama rumah 











di daerah ini 
wèwèngkon 
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C4 
Comment cette personne est-elle 
liée à vous ? 
How is this person related to you? 
(what is your relation?) 
Di mana Anda kenal dengan dia ? 
Ring dije uningin anaké nike? 
 
1. partenaire / conjoint 
husband / wife 
suami / istri 
kurenan 





parents in law 
mertua 
matua 
4. frère ou sœur 
brother or sister 
saudara laki-laki / saudara 
perempuan 
semeton lanang / semeton wadon 
5. fils ou fille 
son or daughter 






7. autre membre de la famille 
other family member 
keluarga lainnya 





9. collègue de travail / d’école 
work or school colleague 
teman tempat kerja / sekolah 
timpal megae / di sekolahan 








12. membre du clergé 
member of clergy 
pemangku 
pendita 
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C5 
Combien de fois êtes-vous en 
contact avec cette personne ? 
How many times have you any 
contact with this person ? 
Berapa kali Anda kontak dengan 
dia ? 
Ping kude metemu sareng anaké 
nike ? 
 




2. plusieurs fois par semaine 
several times a week 
beberapa kali per minggu 
pepes a minggu 




4. plusieurs fois par mois 
several times a month 
beberapa kali per bulan 
pepes a sasih 




6. tous les trois mois 
every three months 
setiap tiga bulan 
sebilang telung sasih 


































Depuis combien de temps 
connaissez-vous cette personne ? 
How long have you known this 
person ? 
Sejak kapan Anda kenal dia ? 
Uling pidan sampun uning ring anaké 
nike ? 




2. depuis ma/sa naissance 
since I’m/he/she’s born 
sejak dia lahir 








Est-ce que vous avez rencontré cette 
personne dans le cadre de la 
création d’offrandes ou dans un 
autre cadre ? 
Do you met this person through the 
creation of offerings or in another 
context ? 
Apakah anda bertemu pertama 
kalinya dengan dia saat membuat 
sesajen atau saat kegiatan 
lainnya ? 
Ragané kecunduk sareng anaké nike 
dugasé ngaryaning banten, napi 
dugasé ngudiang ? 
1. lors de création d’offrandes 
when making offerings 
selama buat sesajen 


















Merci beaucoup – Thank you – Terima kasih banyak – Matur susksema ping banget 
 
